اث ل نافرك 


تصسد ر بايث راف : 1لدكننورنظمى و١‏ 


| و 
ساس المخرفة والاخلاق 


عند د يكارت 


حا 
الدكنورنظئى لوقا 


"٠٠١ " اهداءات‎ 


أسرة أ.د/غلي عيد الواحص وافقي 
القاهرة 


مث لط الريك 


تصبسد ربابث _رإف : الدكدور نظ بي لوتا! 


لإلايده | 
أساس المعرفة والاخلاق 


عندد يكارت 


الدكثورنظىي لوقا 


اقطبعة الفنية ادريثة 


لين مشامعع تصغ بالزوتوتت.ت ابام 


إلى النى ولا وقوفها إلى جانى على امتداد نيف وريع ثرن. 
من الشارحكة الننكرية لما استطعت - أغلب الفان - أن, 
أيمر شيئا مما لعلى أنجزت . 

إلى خير صديق وخير شريك فى أمانة الفكر وأمانة الحياة . 


إفء زوجت ... 
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كلمحة فتبم 
فى الموضيع والنهتج 


هذا تأويل لذهب ديكارت فى المعرفة والأخلاق » لا من حيث هما » بل من 
حيث إنهما غير ممكنين إلا على أساس أن الله جوهر ماهيته الكل الأسمىبالاطلاق 
فليس هذا البحث بالجامع لسكل ما قيل ف المعرفة والأخلاق عند ديكارت من ألوان 
اتتخريج والتفسير والتأويل » ولا هو أيضا بالاستقساء الشامل لأصول راهين 
ديكارت على وجود الله عند الفلاسفة الأولين » فإن هو إلا محرد عرض لمذه امسألة 
عند ديكارت بحيث تستوفى صورنها من حيث هى » فلم يكن من قصدنا أن نستوق 
فى كل موضع وجبات النظر التبايئة ومناقشتها » بل كان كل قصدنا محصوراً ى 
عرض المذهب "ا يبدو لنا بحيث يؤدى إلى إقامة دعوى هذه الرسالة » وإن كان 
هذا لا يستبعد بحال أننا تحرينا أن يكون ذلك العرض ممحصاً حيصا عقليا 
لا تاريخياً فى كل عنصر من عناصره جبد ما نستطيع . 


فهذا العمل إذن « صورة »© لذهب ديكارت من زاوية معينة » وليس هو 
« تحف » لذلك الذهب ولاراء القائلين فيه والتعرضين له . وليس من شأن 
الصورة » أن مجمع كل ما حول موضوعبا ؛ ولكن قصارى ما يطلب منها أن 
نبرز اللامح واشهحة » وأن تكشف عن ملام النفس - إذا صح التعبير - وقد 
شفت علها معالم الوجه » فإلى هذا دون غيره تقاس القدرة الفنية لكل مشتغل 
بالفرشاة والألوان . وليست هذه « الصورة القادية » لذهي ديكارت من هذه 
الزاوية امعيئة إلا محاولة شخصية تنطق فسها نصوص أب الفلسفة الحديئة - التى 
هى هنا عثابة معالم الوجه ف الصورة الرسومة - بما يدور فى أعماق ذلك 


الفكر الجبار . 


فالمحو ل إذافى هذه «الصورة» على النصوص لاعلى أقوال المفسربن والشراح » 
والعول ى ربطها وإبرازها على نظرتنا الشخصية إلى ذلك الذهب الشامخ البئيان . 


06 00 


أما لماذا (ثرنا أن بكون ذلك العمل صورة تأويلية لمذهب ديكارت من زاوية 
معيئة » لامتتحفا له ولو من لك الناحية عيئها » قرد ذلك إلى أن التاحف من 
ذلك النوع قاعة وافية بللراد مها » حَّى ليكوتن الزيد منها فضولاً » يخاو من 
كل طرافة ومن كل فائدة - اللبم إلا الظبور ,عظبر الطلعة القراءة ‏ وهذا 
ما ينافى ذوق ذلك النامى على جع رفات الآراء دون نظر حر ولا رأى أصيل ... 
يها الصورة الجديدة مهما تسكن متواضعة لا تنفك خلقاً فنياً لايذهب سدى مايبذل 
فيه من عناء الصائع وعناء الشاهد على السواء . 


ثم أن رسالة الجامعة نكوين العقلية لا الذا كرة » وأن تقيم النظرة والميج 
لا أن ترنى فى الناشئة العامية أو الفلسفية حرد ملكات التجميع والتحصيل الى 
لا محتاج إلى قدرة فئية خاسة » ولا إلى إعداد أسبى من إعداد الطبيعة للدمل - 
ولا أقول للنحل ..! 


وإلى لأرجو أن أ كون قد وفقت ى هذا العمل إلى القيام بدور حلة متواضمة 
تعرف كيف تلتق النوار » وكيف حمل مئه جنى لا غضاضة فيه على المشتار . 
ولئن كان هذا قد اقتضى - على قلته ‏ نيفا وتسع سنين من الصحبة النابضة 
بالحياة لهذا امذهعب العظم » إلا أننى أرجو أن يغفر لى هذا الإيطاء وهذا الاقلال » 
فلغير طبوليات الك مسعانا » وليست القدرة الآلية عدئنا ولا دعوانا . 


ولقد حرينا أن يكون ممهبحنا فى هذأ العمل ديكارتياً ما استعامنا » فهو خاومن 
الحوائى والذيول » تطرد فيه حلقات الاستدلال أخذاً بعضها .رقاب بعض ححى 
تنهى إلى قضية هى عين المطلوب » ويذلك يم البرهان وتم الصورة التأويلية الى 


وقد رأينا فى هذه الطريقة الهندسية تعاناً من التيه ووفاء من الاستطراد » كا 
أحسسنا أن خاعة تتلو ذلك إنما تكون محرد تقليد لا موجب له من الهج ولامن 
طبيعة الموضوع . 

كالم يمد من الموافق لمطلبنا أن نبحث عن بذور آراء ديّكارت هنا أو هناك 
عند الفلاسفة الأقدمين » فإن هذا - على أهميته العامية والتاريخية - غير متصل 
فى حد ذاه بالصميم من مقصدنا » فضلا عن أن هذا الطلب قد استوفاه مؤلفون 
ثقات من أحانب ومصريين . 

تم أن اللبنات فى حد ذاتها لم تكن ولن تكون يوما محل الأسالة ىيأى 
بناء » وإعا محل الأصالة فى طريقة استعال هذه اللببات لإقامة بناء بعينه محقيقا 
رمم موضوع . 

فالمهاج العام وطريقة تسكييف العناصر م نحل الأمبالة ى مذهب ديكارت . 

واللنهج العام أو طريقة تكييف المناصر من ذلك الذهب هى ما ندعيه ى 
فى هذه الرسالة » وما عليئا أن يكون نص من ديكارت استعملتاه لغايتنا قد سبقئا 
إلى استماله لنايته غيرنا » وما علينا أن يكون رأى جزلى ذهبنا إليه هنا قد ذهب 
إليه قبلدا سابق أو سابقون » فالرباط الذى ربط الكل والوحدة الى تجمعه ها 
الأمر الذى يعنينا لأنه قوام الصورة التأويلية الى قصدنا إلى إقامها . 

ونسأل الله السداد ,) 


ظلمى لوفا 


الأهضسمناء 


كلة تقديم فى الوضوع 


١‏ -الجوهر واماهية 
؟ -الجوهر بالاطلاق 

+ الجوهر بالاعتبار 
* دالاهية والوجود   . 2  .‏ .د . 
؟ - المعرفة 
١‏ - سبيل اليقين 

؟ -دواعى الشلك . 

م اليقين الأول والمدس 

-اليقين الأول وجوهرية الكر . 

ه _اليقين الأول ومؤداه 

4 _الحقائق فى ذامها غير مضمونة 

٠١‏ - معرفة الله 

م اليقين الأممى ٠‏ 

4 -وحود العام 


المنحة 


٠ط‏ الممبيج 


؟ - الاخلاق 


١‏ بالقطأ وانلطية 
؟ -حرية الإر ادة أساساً للاسئولية 


غ - بناء الأخلاق . 


6 - #وكم وتعقوب 


ع1 سه 


٠6١ 
١ عه‎ 
58 
كفن‎ 
مرا‎ 


الله 


أساس المعرفة والاخلاق عند ديكارت 


-1- 
الجومر 


١‏ - الجوهر والاهية 

؟ - الجوهر بالاطلاق 

» - الجوهر بالاعتبار 

ه - الماهية والوجود ( الما ) 


-١‏ الجوهر والماهية 


تعريفا الجوهر وجامعهما 
مدصي الموهر بالماهية س 
صلة الماهية بالوجود - 
أعمية معنى الجموهسار 


وأهمية إثباته . 


١ 


بالبحث عن تعر يف الجوهرعند ديكارت » نجد أنفسها بإزاء تعريفين حدما 
عام والآخر أخص من الأو ل وأدق . والعام مهما وارد فى التعريفاث القى 
تتضممها رد ديكارت على الاعتر امات الثانية . وفهه يقول : #إسعى جوهرا 
كلشىء يقوم فيه مباشرة - كا يقوم فى موضوع - أو يوجد بواسطنه ثىء 
ندر كك : أىخاصة أو كيف أو صفة ما إريدا عنه فسكرة حقيقية » فالجوهر مهذا 
الوجه كل شىء يسكون موضوعا أو محلا لنغواص واللسكيوف والصفات التى 
أو ماهيته ‏ والكاءتين دلالة واحدة عند ديكار ت - ععنى أن المأهية هي 
نفس الشىء 3 هو موحود فى المقل لل كل مايتناوب الشىء من ظواهر 
مدركة ببذو مو صو عا ها كأن لكو نَّ تلك اللو أهر كير 1 أو حو اما أو 
صئات ل ١‏ ع هو افلو أهر طبيعة ذلك النشىء 6 أى لعئاه العةو ل . الجسم 
مثلا|ب 3 بورد تعريفه فى نفس ا لموضم 2 هو الجوهر أو الشىء ألذى هو 
موضوع مباشر للامتداد فى المكان وللاعراض التي تستلزم ذلك الامتداد » 
كالشكل والوضع والحركة فى الكان وما إلى ذلك . » فاهية الجسم 
كحو هر هي الامتداد فى السكان » ومعنى اماهية هنا أن الجسم ما هو موجود 
9 المقل _- أو 3 يبدو ممذأة الذى ف العمقل هو الشىء امود فىالسكان . 
فالجسم هو الجوهر الذى هو موضوع لماهية الامقداد فى المكان ولواحقها . 
وكذلك يعثبر أدى دبكارت جوهرا كل شيء له ماهية . 


ولسكنه فى كهاب المهادىء ؛ فى الباب الأول . يخص الجوهر فى امادة 
الحادية والحسين بتعريف آآخر أضوت نظاقا من التعريف السابق » فهقول 


« الجوهر شىء لاحاجة به لا إلىذاته ك3 يوجد» فليس تقوم الماهية بالموجودس 
أ ىكونة موضوعاها كاف لكى يسبع عايها وصف الجوهر بهذ الوجه 
الجديد » بل لابد من أن يسكئون موجوداً بذاته لم يوجده غيره أصلا » كآ 
أله موجود ‏ حال وجوده -مستقلا عن كل ماعدا ذلك . فهذا مام غناء 
وجودهعن غير ذائه , بدها التعريف السابق لايستازم لاشىء الذى يسمي 
عقتضاه جوهرا أن يكون غانياءن علة لوجوده توجده ايتداء. وبين التمريفين» 
كا هو ظاهر ء بون بيد . وهَذا يتنبه ديكارت فيستطرد ‏ فى نفس الموضع 
من المبادىء وف نفس الادة ‏ إلى القول بأنه « ليس إلا اله وحده من هو 
كذلك بممثى الكلمة . . فا من شىء ماوق يسقطيع أن يوجد لهظة واحدة 
بير أن يسنده الله ومحفظه بقدرته . واسكن من بين الأشياءالغخلوقة مالايدوقف 
وجوده على الله فهسب » بل يتوقف وجوده كذاك على أشياء أخرى محيث 
لايوجد إلا بوجودها . فالحركة مثلاء أو الشكمل» أو المددء لاتوجد إلا 
فى المتحرك والمتنشكل والمعدود . فبذه إذن كووف بسيطة ثتوقف فى وجودها 
توقفا مزدوجا : أى على الله ء وعلى الموجود الذى يماكها . بيما هناك على 
المسكس موجودات لايتوقف وجودها اللماص ‏ يمجائب توقفه على الله على 
أى كائن آخخر ٠‏ مثل أنا الذي أععمل وأفكر . وهذه هى عمعنى الكامة 
للجواهر الخارقة » . 


فديكارت قدجهع فى هذه المادة من المبادىء التعر يفين أو من باب أولى 
المعرفين » وأبان حدود الماصدق فى كل منهما . 5 أوضح العلة فى تسمية بعض 
الخلوقات بالجواهر. وأن نكن غير غانية عن الله لإيجادها وللفظ ذلك 
الوجود . وهذه الجواهر الأخيرة هي الى عداها فى الردود على الاءتراضات 


الثانية بقوله أنبا« كل ما كان موضوعا ماهية »كا :بدو الماهية وراء ماندرك 
من الخصائص والكووف والصفات التى إذلك الشىء » الأمى اذى سينبى 
كاسترى فى موضعه ‏ إلى إقامة جوهرين : النفس المفسكرة والجسم الممتد » 
هما الجواهران المخلوثان مقابل الجوهر بالاطلاق أى الله ويعرنه ديكارت 
أنه « الجوهر الذى ندر كأ نه كامل الك ال الأسمى والذىلانتصور فيه أىشىء ما 
يتتضمن النققص أو أى حد لاكال « فاهية الله أى ماند ركامن معنى ممول4ه 
لديها ‏ أنه الكال بالاطلاق . إذن . . 

فالجوهر عند ديكارت_ المطلق منه والخلوق ‏ هو ما كان موضوما 
لادية . والاهيةهى المعنى المعقول الذى لدينا للموجود اللقيقى أياكان . 
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ولكننا نلاحظ على هذا النظر إلى الجوهرأ نه حم بشيثية يأى وجودخارجى 
لموضوع الدنى القول أو الماهية . بممنى أن للاهية هى المقول وأن الجوهر هو 
الثىء الخارجى الذى له هذه لماهية . ومبذا يكون الجوهر هو اماهية 
موضوعة أو متحققة فى الوجود الخارجى . بيما لبس هفاك من تلازم بين الماعية 
بما هى ماهية وبين الوجود الخارجى . إذ ليس ضربة لازب أن تستازم الاهية- 
من حوث هى كذلك - وجودا خارجيالاجوهر الذى ثله . فى حينأنوجود 
العوهر لايكون إدرا كه إلا من حيث أنه ذو ماهية . 

وهنا أِيضًا مجال آآخر التفريق بين الجوهر بالاطلاق والجوهر الخلوق . 
فالجوهر بالإطلاق أوالل# تمن حيث اماهية( أوموضوعللمى العفو لالذى 
فدينا عنه ) عن بقية الموجودات : « فإن الوجود الهسكن متضمن فى معالى 
جميع الطبائع الأخرى ببما المنضمن فى معنى الله ليس الوجود الممكن فحسب » 


بل الوجوذ الضشرؤرى بالإطلاق'؟ » وممنى هذا على التحقوق ؛ أن الماهية 
من حيث هى ماهية ».أى كوضوع للمعنى المعقول » أو كعقول الشىء ؛ 
لانققضى وجود الشىء بالغمرورة » بل تعنى فقط أنه ممكن الوجود على هذا 
الوجه . وهذا وفاق القول للشمور  :‏ أن لاشىء وجودا عينيا بقدر ماله من 
كال » فكأن الماهية نما هى ملاك هذا الثىء من حيث معرفتفا العثلية به 
كوجود ممسكن من جبة » وتحال وجوده الممسكن هذا من حبة أخرى فى 
نفس الوقت . قاماهية هى صلتذا بالشىء كموضوع للدم رفةالإنسانية و كموجود 
ممكن أيضا . فالماهية إذن هى ملاك الجوهر من حوث هى موضوع لللعرفةأى 
للفكر . ولسكنها غير كافية كى م بوجود الجوهر <ماء إلا إذكانت تلك 
لماهية تتضمن وجودا ضروريا لوضوعمها . 
واأو اقع أن ديكارت ستعمل كلة جوهر ؟ءنى شىء أو موجود. فيقول 
تارة عن الفسكر أنه شىء يفكر . ويقو لعنه تارة أخر ى أنه جوهر طبيمته 
أو ماهيته التفسكير . و.بذا يكون ديكارت قد حدد معنى الشىء باعتياره 
مر ادفا لجو هر لديه : بأنه مأكان ذا ماهية معينة 0 


١ 


ومن هنا تأتى أهمية فكرة الجوهر لديه . إذ بدون إعتبار اللوجود 
جوهرا» أى بدون اعتبار الماهية أساسا للوجود من جمة المعرفة » لما كانت 
المعرفة ؟عنى الكلمة ممكنة أصلا ؛ إذ يصبح ما لدينا عن الثىء من عار لا يعدو 
أن يكون جملة نعوت لاارتياط بباهما ولامعةولية فيها . وبهذا لايبقى الشىء 
من الصفات إلا الوجود الحضء الذى لامحل لاثياته إبتداء- عن طريق 


. الردوه عل الاعتراضات الثانية‎ )١( 


منهج دبسكارت ‏ دون أن يسكون هو نفسه ذاممنى عقلى أو مفهوم ثابت 
يتقوم به وجوده العونى . 

فالماهية ‏ كلاك للجوهر ‏ أو الجوهر كمو ضوع للماههة » أساس ضرورى 
للعمليات العقلية اللازمة للمعرفة إبتداء . فبدونها لاحل لإوراك الوجوه - 
بإعتباره تابعا عند ديكارت للمعقول ‏ ولامحل لادراك العلائق والصلات بين 
الاعراض القى تنتاب الموجودات » وإذا أضفداإلىهذا أن نفس صفة الوجودالثيى 
تستازم البقاء فى الزمن ء والزمن منفصلة أجزاؤه . الأمر الذى لايضمن 
الوجود للشىء لحظة بعد لحظة . فالثىء بدون إثبات ماهية له لابعدو أن يكون 
ظلا بنير حقيقة » لأنه بغير م لاك فى كيفية وجوده . م أله بثير سند 
فى المد: . 

ماذا ؟ بل أنه بدون المادية شىء بغير حقيقة . فبنير إثبات الماهية لأشىء 
يكون شيا أو قالها فارخا للوجود لايتضمن أىحقيقةثابتة أصلاولااستمرارا.. 
فإن العقل لايصلح لديه موضوعا للدعرفة إلا ماأمكن أن يصدق علية مبداً 
عدم التناقص أى التعيين فى كيف الوجود » ومبدأ الاطراد والتوثم ٠‏ وبغهر 
هذا لأيصح شىء فى العقل ء ولايصح لدى العقل شىء فى الوجود . 

فاثبات مءنى الجوهر أص أساسى لامككان كل نظر عقلى على هدى وبينةء 
بل هو الدعامة الأو فى القى يقوم عايها عم الوجود الذى ينبى عليه كل حركة 
فى المتل أو فى الوجود ؛ أى كل فنكر وعمل . وبدون إثهات ذلك المنى . 
وبدون النظر إلى الأشياء من هذه الوجبة يبطل كل نظر وتبطل كل معرفة » 
وببطل كل مايدبى على المعرفة من قواعد للاخلاق . 


تعريفه ‏ مأهيقة ‏ وجوده 
عات ذاته ‏ ذاه 


وصفاته . 


١ 


« الله هو الجوهر الذى ندرك أنه كامل الكل الأسمى والذى لانتصور 
فيه أى شىء٠‏ يتضمن أى نقص أو حد كال ج600 ولا كانت ماهية كل 
جوهر ‏ أى حقيةته العقولة متضمنة فى المعنى الذى لدينا عده ؛ فان « معنى ال 
( أى ماهيته) يتضمن الوجود الضرورى : لا جرد الوجود المسكن التضمن فى 
معاقى جيم الأشياء الأخر يو مءنى هذا أن ماهيته هى السكال الأسمى بغير 
حد ء وأنه واجب الوجود مهذه الصفة » لا تجرد ممكن الوجود . « فانالوجود 
متضمن فى معى أو مفروم أى ثىء لأثنا لا نستطيع أن نتصمور شيثا الا على أنه 
شىء موجود : ولسكن مع مراعاة أن الوجود التضمن فى منهوم الثىءالحدود 
هو الوجود للمكن أو الحادث فحسب ء أما التضمن فى مفووم موجوه كامل 
السكال الأسمى فهو الوجود السكامل والضرورى »© . 

وأية هذا عند ويكارت إحمالا أن الفسكر مقياس الموجود ؛ يمى 
«أن ما نتصوره تصورائوى الوضوح والميز فهو كل 20 6 ١‏ فا يتضيمئة 
الذى لدينا عن شىء ما » محيث يكون ذلك واضسا شديد الوصوح ومتميزا ) 
فهو حق بل 2 وعندما تعزو صفة إلى طبيءة أو مفهوم ثىءء فكأننا تعزو 
هذه الصفة إلى الثىء نفسه فعلا .مكنا التأ كيد بأنهافيه ©" فما فى الطبيعة 
أو الفهوم أو للاهية ‏ وهى كلها موضوع الى أو الصورة الذعنيسة - فهو 
موجود فى الثىء نفسه محذافيره . ومن عنا بمكتنا ‏ عراجعة الءئى الذى لدينا 
عن الله ؛ وهو الدنى السالف وصفه ‏ أن نتسّق من صدق القضية القائلة بأن 
ماهوته عين وجوده أو أن وجوده وماهيته ثىء واحد. 


. الردود على الاعتراضات الثانية‎ )١( 

(ذو؟) الردود على الاعتراضات الثانية « التعريفات» . 
(؟) المساءات -- بنفس الموضم . 

(ه) التعريفات فى الردود على الاعتراضاث الثانية . 


سداية» لد 


« أن ماهية الله ككامل الكال الأسعى ( أى كالا فعايا لا مجرد كال 
متوهم ) لايمكن أن يفصل عنها أنه موجود بالنمل » ا أنه لايمسكن الفصل 
بين أن مجموع زوايا الثلث تساوى قاتمتين وبين ماهية امثاث نفسها . أو لآ 
لامكن النصل بين مءنى الجبل ومءنى الوادى . حتى أنه لا يقل بطلان تصور 
إله بثير وجود فعلى عن بطلان تصور جبل بلا واد. » ولكن أيست هنا 
مغالطة مستورة ؟ أأنى لا أستطع تصور جيل بلا واد يمعل وجود الجبلبالقعل 
أمراً متم » حتى يكون عجزى عن تصور الله بغير وجود قاضيا بالثل وجود 
الله ؟ يقول ديكارت « بل المغالطة المستورة إبما هى فى هذا الإعثراض : قائنى 
مادمت لااستطيع فصل فسكرة الجبل عن فكرةالوادىءفالفكرئان متلازمتان 
حا سواء وجدا أو لم يوجدا البتة بالفمل . يها يازم من هجزى عن تصور الله 
بغير وجود أن الوجود غير منفصل عنه » أى أنه موجود . فان تلازم معني الله 
والوجود كتلازمالو ادى والجول .لالأن فسكرى ملزم للاشياء بل بالمكس لأن 
ضرورة الشىء نفسه ‏ أى وجود الله ملا تجمل فكرى يتصوره ء على هذا 
النصسو . فليس فى استطاءتى أن أتصور إها بغير وجود( أى موجودا تم الكهال 
بغير كال نام ) مثل استطاعتى أن اتخيل خصانا مدعا أو بغير جنا" » . 


ولا تفوم الإشارة الأخيرة إلى الزام الشيء نفسه لفكرى ءإلا إذا ادركنا 
أن الممنئ أو الفسكرة عند ديكارت ‏ متى كان من قبيل المدالى القى لاتصدمبا 
الدفس ولا تتلقاها من خارج ء بل تصل النفس إلمها بالنظر فى طبيستها اخاصة 
وبدون أبة وسيلة أخرى مما يسمى لديه بالمعالى المنطورة إنما بمثل موجودا 


. التأمل الخامس باختصار‎ )١( 


تك ار ! لتك 


هو علة هذا المعئؤى ٠.‏ وهذا المو<ود عثله معثاه ماما . فإذا كان معورد موجود 
ممكن كانت ماهيته أو معداه أنه كذللك . فمن مسااته أو بدمهيانه أن المفيقة 
الموضوعية لأى معنى لديدا تتطاب علة لها نفس هذه الحتيقة بشكل صورى 
أو سام لا موضوعى فوسب . وللشىء دن الوجود العيئى قدرما له من كال ٠.‏ 
وما بخص العينى الذى لدينا مما مخصه لأنه مخص الشىءنفسه الذى هو علةذلك 
المعنى لدينا . قالمعالى التى لا تستمد أصلما منا ولامن الحسوسات إنما هى معانى 
موجودة فى النفس بواسطة علة خارجيةء مثلها هذه المعانى » فالعانى هى الصور 
المعقولة للا'شياء » وما يوجد فيها انما بوجد فيها لآنه موجود فى عانها. ومن 
المسلمات المشوورة عند ديكارت « أن كل كال فى المعاول ( وهو هنا الءنى ) 
لابد أن يكون ف علته ( الشىء أو الجوهر ( ٠‏ 6و3 أن العدم لا ينتج شيئا» 
و ١‏ أن فاقد الشىء لا يمطيه » 29 , 
اذن : 
فالله موجود فعلا مادام المعنى الذي إدينا عنه ‏ وهو معنى قطرى قينالم 
محمد ثه و محدثه فينا التحرية ألكسية يتضمن فا يتصمن دن صفات كال الله أنه 
موجود بالفعل . بمحيث لايمكن فصل الوجود بالفمل عن تعصوره ؛ أو ما هيته. 
إذ ماق المعئى فهو ف عايه و م يعدق عط الماهية إصدق 1 الجو هر الذى 


١ 


ولسكن قانون العلية 1 الذى هومن مسلمات ديكارث أو بدلمبهاثه 6 
والذى أوردناه سددا لمطابقة ما فى المنى لما فى الشيء ‏ أى مطابقة مافى الأذهان 


هو موضوعيا الموجود فى الأعيان . 


. المسلمات فى الردود على الاعتراصات الثانية‎ )١( 


وم 


لا فى الأعيان» يا يقول الانلاميون ‏ بفتح أمامنا الباب لمسألة جسديدة : 
«دفانه ‏ على حد قول ديكارث”ننسه فى تقث الساءات ‏ ما من شىء موجود 
إلا وبمكننا أن نسأل عن علة وجوده . فان هذا السؤال نفسه مك نأن يسأل 
مخصوص الله » ولسكن « ليس لأن الله محتاج لأية علة كى بوجسد ( أفليس 
تمريقه أنه الجوهر الذى لا حاجة به إلا إلى ذاته كق بو جد :9" ) بل لأن 
عظم 'طبيعقه نفسه هو علة أو سيب غناه عن أى علة لوجوده » . 


الله إذن ماهيته أنه علة ذاته أصلاءو أنه حائز جيم السكالات التى ادركها 
والتى لا أدركها أيضًا ٠‏ ولكن هذا المءنى الذى هو ممنىالسكال إطلافاء أهو 
حاضر بالذهن أبدا ‏ مادام بسميه طبيعيا أو فطرياً ‏ وكيف نوفق بين هذه 
الدءوى وبين وجود كثير من غير المؤمنين بالل ؟ بل كيف نوفق بين هذا 
وبين ما نعلمه من قصور إدراك الأطفال » فبم على هذا الفرض لابد أن يكون 
معنى السكال ‏ الذى هو معنى الله موجودافى أفكارهم ابتداء؟ والتجواب 
عل هذا كاورد فى رد » على هوبز : أن ا ممنى الفطرى لا يراد به أنه لأا 
العقلدواما ؛ فيامن معنى هذا شأنه 6 براد به فقط أن لدينا ملسكة أحدائه . . 

د فاننى كى أق. م الفرة ق بين هذه المعانى والممانى:الأخرى القى يمسكن 59 
حادثة أو معبنو ١‏ يقد دعوتها بالطبيعية( أو النطرية )60 فهذه العانىموجودة 
فينا ملسكة أحدائهاء أى نسكشنها بانفسنا فى أنفسها لو أحسنا ,النظر ذيبا » 
الأمر الذى ممتاج إلى إسكات صوت الحواس الاجب عادة بميث ممجب 
صوثت النكر الخالص . 


وهذه الفمكرة أو العنى النطرى الملبيعئ ‏ أولى فى الذكر واولا هذا ما 
ّ / 


. المادىء ب الباب الأول المادة 1ه‎ )١١ 
٠. (؟) الرد على ريوس‎ 


أمكنى إدراك #مى » بها إدراك القص من أول إدرا كات الفسكر حين يعى 
نفسه ‏ إِذ الشلك والحيرة نقص » ولا إدراك لنقص إلا يكال يفرن به حاضر 
فى النفس فملا وإن لم تع حضوره إلا بالنظر فى ذامها بانتباه . فممنى الكيال 
سايق على كل إدراك فى الذ كر : ما يؤيد أنه نطرى أو طبيعى . 


وهدا تبرز لدا مرة أخر ى أهمية إثبات صفة السودر إلى الأشياه ٠‏ أى 
إثبات الماهية للموجودات » إذ بغير هذا وبغير إدرا كنا أن الفكر جوهر - 
أى له ماهية هى التفكير بدتى .ظاهره - ا أمكدنا أن نثبت تلك الفروق 
بهن العالى أو لاظاهر الختانة الثقى صل فيه » ولا أمكن الوصول إلى عل ثابت 
م دام الفسكر تقسةا ب الأذى هو عل المعرفة 5 غير ديت 4 طبوعة أو ماهية . 
الماهرة بالأسبة لإدر اكنا لسكر نا مممانا على بيدة منه وما يدث فيه وتتيح انا 
اليقين المقدور اعماياتنا الدقاية . فباهر إثرات الاهية أو وهر ماكان كك ن أن 
تكون انا أية وحمة نار #ابقة إلى أنفسنا أو إلى أى شىء آخر . 


ّ 


وبما أن الل جوهر ماهيته الكوال الأسمى أو المطانى ؛ فنسدن إذن أستعلوم 
أن ندرك من صفاته ما يتمثل فى الءنى اانطرى الأى لدينا عنه . وهذه 
الصفات إن عى فى الواقم إلا عين ذاته » ولسكننا نظارا لنقصدا| نايس 
كاله إلى مالديناءن صفاث قاممرة ‏ تنتصور أيه علا كاءلا ومتدرة كملة 
أو إرادة كاءلة قياسا على ما لدينا من هده لاسموات » بينما الواقم « إن الإرادة 
والمعرفة ليسا إلا شيثاً وا-دا فى الله . 206 « فالإرادة والإدراك وائااق ؛ىء 
واحد ف الله وليس واحد منها سابقاءلى الأخرين حتى ولا فى الاهية»”2 وأى 


(؟) خطاب فى سنة 159 إلى صديق للااب مرسن . 


سس ا سس 


شىءأ كثر بداهة من هذا . فإنه بما هو أول وخالق الكل » فهو لا يعرف 
مالم يخاق أى مالم برد . وكذلاك لا بريدء أى لا ماق فالخحلتى والإرادة 
واحد بالنسبة لقدرته اللامتناهية ‏ مال يعرف . فأن بريد شيثًا معناء أنه مخلفه 
بنفس إرادته له إذ لا وجود م لم مخلق , وهو بإرادئه له يملنه دما « حت 
أنه يعرف الشىء بنفس إرادته لهء وبهذا فقط يكون ذلات الشىء تناع( 
بل أنه ثوكان علمه سابقاءلى إرادته لفقدث إرادته كلها إذ تصير مكترثة غير 
حرة . . فى حين أنه أو سبقت إرادته علمه لما كانت تلاك الإرادة كال أميل 
منبا لنقص . « فبالإختصار لا يجب أن نتصور أى فضل أو سيق بين عامه 
وإرادته » لأن الممنى الذدى لدينا عن الله يعامنا أنه ليس ذيه إلا فمل واحد كل" 
البساطة والتجانس » . بل « أثنا لنتتصور ف الله عظلمة أو بساطة أو وحدة 
مطلقة نشمل جميع صفاته الأخرى وتحيط بها9" . 


ومعنى هذا أن الله علة ذاته بمءنى سام غير مشابه لمدنى العلة القى تازم 
لامخلوقات ٠‏ وهو بماهو ذو ماهية لا إنقسام فيها بل كلها مجانس ووحدة 
غير مختلفة إرادته عن علله ٠‏ وإذا كنا ثرى ‏ با من ذوو طبائعم مدودة ‏ 
أن هداك علة فاعلية وأخرى صورية ( على حد التعبير اللدرمى ) فإن الإرادة- 
لو أنه ا كانت الفاعاية وكان العم هو العلة الصمورية ‏ « لكان الله علة ذاه 
فاعليا وصوريا يوجه واحد خاص به دون جمهم اللوجودات : فوو علة ذاعلية 
اذاه بفمل أو إرادة ليست الملة فيه سابقة على معاولها ‏ لوصح أن تسمى 
علة فاعلية وهى غير سابقة على مءاوهًا ولا متميزة عنه ‏ فالعلة والملول هنا 
واحد ؛ على ما فى هذا الأمر من تنافض فى نظرناء إذ يستازم وجود العاول 


. خطاب فى 5 مابو سئة “179 إلى الأب مردن‎ )1١( 
. زفة الردود على الاءتراشات الثائية‎ 


وجود علة منح الوجود الذى يتلقاه عنها . وهو أيضا علة صورية ‏ باعتبار 
ماهيته أو علمه تلك العلة الصورية ‏ ولسكن لما كانت ماهية الله عين وجوده؛ 
فإن العلة الفاعلية ‏ أى علة الوجود فيه ليست شيا ممقلفا عن ماهيته التى هى 
الملة الصورية» والق أن الملة الفاعلية هنا ليست فاعلية بالعنى العادى , 
واسكنها فاعلية من حيث هى صورية بال كثر . وكذللك الماة الصورية فيه 
يمكن بالتالى ‏ يما أن ماهيقه ووجوده واحد اما أن تسمى شبه عاة 


فاعلية . ه60 . 


فالله الواحد العالق موجود بذاته إطلاقا جوهر ماهيته الكل لا بشوبه 
نتقص من إنقسام أو تفاوت فى صفات ماهيته . إذ التفاوت صنو اد والحد” 
نقص . والله لامتناه . و كذلاك بماأنه علة نفسه فاعليا وصوريا بوجه واحد 
خارق خاص كاله الطلق د إذ أمكن أن يوجد نفسه بقونه اعخاصة : 
نستبخلص من هذا أنه موجرد ثعلا وأنه كان موجوداً منذ الأزل ؛ فإنه بذمهى 
جدا ‏ بواسطة النور الفطارى ‏ أن من كسكئة أن إوجد محض قلوة نفسه 
الخاصة فإنه يو جد دائما أبدا0 6. 


لمم كا ا ا ال 


34 


ولسكن كونه مطلقا يستأزم عدم حضوعه الغرورة أبا كانت 6 عم أن 
ماهيته الاطلاق والكال اللامتداعى وبا أنه أول ومبداً الكل. فكيف 
يكون هذا ؛ والماهية نفسما قانون دا<لى أو تعيين ؟ فإن كون ماهيته ووجوده 


واحدا ء يجعل علمه وإوادته واحدا بحيث لا تخرج إرادته عن عامه بدا . 


. أأر د على الاعتراضات الرابعة باختصار‎ )١( 
, (؟) الرد على الاعتراضات الأولى‎ 


وطلٍى ما يبدو فى هذا من كال » فإنه قد يبدو مع هذا كنظام معين أو قيد 
مغروض على حرية اله ؛ والواقع أنه ليس فى هذا تعيين مفروض بالمدنى المفهوم. 
فإنه أول ومبدأ بالإطلاق ؛ وبالثالى فوجوده سابق على كل تعيين » إذ معى 
الضرورة أو القانون أنه تهيبن من بين الممكنات . وهذا يصدق على الماهيات 
الخلوفة , لأندكان من المكن أن تكون غير ماهى . أما من جبة الله » فإنه 
م تسكن قبله تمكنات حتى تسكون ماهيته تميينا من بينها « فا الممكدات نفسها 
ممكدات إلا لأن الله أرادها أن تسكون كذلك حا »90 , 
فلله إذن ‏ باعتباره أولا بالإطلاق . منزه عن الخضوع لاضرورة فى 

تعيين ماهيته كسكال مطلق ليس غير . ش 


8 

فإذا كانت ماهيته معينة له وإطلاق هذا اللفظ على ما مخدص بلله فيه 

مجوز بعيد عنالدقة مصدره القياس على ما يوام طبيءتنا الحدودة ‏ فإن هذا 
التميين إنما هو من بين ضر وب الضرورات أشبه ما يكون بالخرية الثامة . 
لأن ماهيقه ليسث إلا محرد معينة للكال دون النقص وشوائبه جيماً ميث 
يستحيل على ال على ما لقدرته من كال لامتناه ‏ أن يلغى كال ذاته المطلق» 
أى أن مجمل نفسه غير واجب الوجود مثلا . فب ذا الوجه من الضرورة 
الداخلية س الذى ينع ما يسمى « بالدناقض للطلق » أى ينع أن يسكون الله 
غير ذاته باءتبار ذاته السكيال نفسه ومصدر المق والوجود جميها نحيث لاوجود 
ولا حقيقة لشىء إلا به هو وحذه ؛ من بين جميم الضرورات»ء الى يصدق 
على الله . وهو وجه من الضرورة غير قام كحد لاقدرة الإلموة فى المقيقة ؛لأن 


() غطاب فى مايو سئة 15414 . 


سا اسم سس 


الكامل لا بصيو أبدا إلى الننص حتى يكون مائعه ‏ ولومنذانه ‏ من إرادة 
النقص لنفسه حدا لإرادته وقدرته . فالاقيةة إذن أن هذه الضرورة الداخلية 
ييا ستنتجبا تحن أو نقصورها باعتبارنا موجودات محدووة الطبيعة تصبو » 
ََ نقصهاء إلى ما هو من غير طبيءتها أو صفنها الحدودة . فنتصور قياسا على 
مالاينا من ذلاك شيثاً منهذا القببل ف الله ونقصور ضرورة داخلية فيه امه 
من ذلك لأننا نعل أنه مزه عن النت. » بدا تلاك الضرورة غهر فاءلة فيه 
أبداء لأن كاله الأسمى يحيث لا يكون النقص موضوعا لإرادته بالأسبة ااته 
البتة » ما دامت الرغبة فى التغير ليست إلا من صنفات الموجودات الحدودة 
النافمة الى تذعر أنها كذلك . 


الله إذْن هو الجوهر المطلق النام الوحدة والتام البساطة من حبث طبيءته » 
والتام القدرة من حيث هو امل . وار التام الخرية أيض) ممكم كاله .. 


- 


بل أن الله أيضا هو الثابت غير المتغير بالإطلاق » لأن الثبات إنما مخص 
الكامل المطلق دون غيره . لأن النفسير من شأن الطبائم الحدود: الناقصة . 
أما الكامل فلا يصبو لتفير من جبة النقص كا أسافنا فى الفقرة السابقة 
ولا تخهر من جبته نحو الكيال ‏ لأنه هو نفسه السكال الأسمى . فبو ثابت 
إذن أنه كامل » ولأنه واحد . وهو واحد بمعنى الكلمة لا من حيث المذد 
فسب فايس ذا فى ذانه إلا أهمية ثمانوية ‏ بل هو واحد من حيث 
عمقات الماهية على اخصوص لأن ماهيته واحدة لا أنقسام فيها من جبة الذوى 
أو السفات بأى وجه من الوجوه . وهو أيضًا غير متفير أو متسمزك فى السكان 


سس بوم سب 


لأنه ايس مادة ولا محدودا» وغير متغير بالكيف لأنه ليس ناقصا أو محدودا 
من جبة الطبيعة أو الخصائص »ء ولا إمكان خارجى بالنسبة اليه البتة بما هو 
لامتناه» فضلا عن أنه لا إمكان أبدا غير ما يحمله هو ممكنا بإرادته. وهو 
غير منته فى الزمن لأنه غير خاضع فى وجوده للزمن » بل هو جاعله أصلا . 


1١ 


وكل هذا الكيال الطلق الأزلى الثابت غير المتغير أو التفاوت الذى 
« يجب أن نتصورهفى عظمة أو بساطة أو وحدة مطلقة شاءلة هيع صفانه 
الأخرى وحخيط مما 0# لا مكذيا ادرا كه تماما ؛ وإن يكن لدينا معناة 
«كطابع الصانع فى صناعته » 6" فإننا ذوو طبيءة محدودة لا قبل لها بإدراك 
اللامتناهى ب إن كنا تدرك يعض كاله ء كى نعلم أيضا أنه كامل اطلاقا . 
فان لل من الكيالات كل ما نستطوم أن قتصور أله ممكن » بل ومالا نستطيع 
أن نتصوره من ذللك أيضا ٠‏ والكددا نعرف عله القليل الذى يكفى لكى 
نتهور مقدار عظمته وجلاله باععباره < اللكيال الأسمى الذى لا يشوبه نقص 


أوحد »”" « فلا ينبنى أن نتبجح بالظن أن كل ماله علاقة بالله يحب أن 
يكون مفيوما لدبنا» 27 ٠‏ 


. التامل الثالث‎ )0( ٠ الردود على الاعتراصات الثاية‎ )١( 
. (؟) الردوه على الاعتراضات الثائية , (4) الردود على الاعتراضات المامسة‎ 
سس يرث سم‎ 


الجوهسر بالاعتبار 


معناه ‏ القصال وجوده عن ماهيته # حاجته إلى عله مغابرة 
له الماهيات فى المقائق الأبدية ‏ أبديتها ‏ أنها مخاوقة ‏ 
معلومة لله بنفس فعل لقا لأقبله ‏ ضرورتها غير مازمة له 
«بامها قائم على بات إرادة الله وكاله ‏ إدراك ضرورتها من 
خصائص التمكر كسوهر ماهيته التفسكير الوجود وضع 
فى الزمن ‏ حاجقه لملة تضعه إبقداء فى الزمن - انفصالوحدات 
الزمن - حاجة الوجود لبق له فى المدة - علاقة الوجود 
بالماهيةفى الموهر - حاجة السكل إلى علة دائة الوجودوثابتة . 


١ 


« كل ما كان موضوعاا ندرك من خصائص أو كيوف أو صفات 
فهو جوهر . » 7 هذا هو تعريف الجوهر أياكان . ولكن من هذا ما بوجد 
أصلا بذانه كا رأينا» وهو لله » ومنه ما لا يقوف وجوده على أى جوهر 
آخر غير الله » وهو الجوهر الخلوق » أما ما أحتاج ‏ فوق حاجته إلىالله ‏ 
إى شىء أأخر لكى بوجد - كالصفة مثلا - فليس جوهرأ » بل هو متقوم 
فى جوهر ‏ *' فالجوهر بالإعقبار هو ما تتصورنا له ماهية لدينا تمثلة فى مععى 
واضح متموز . و كل ما مثله الى الواضح المتموز فهو حق . وله من اْقَيتَة 
قدر مافى معناه من كال . فعرفة الجوهر بالإعتبار » ( أى مأكان من الجواهر 
عدا الجوهر بممى الكلمة » وهو الله ) إنما تسكون بالنظر فى للءنى الذى يمثل 
هذا الجوهر الخاوق . 
« فى مدنى جميم الطبائم ( الماهيات ) الأخرى ( أى ما عدا ماهية الله ) 
جد الوجود للمكان متضمنا فى ذلك الممنى . أما فى مدنى الله فليس المتضمن هو 
الوجود للمكن لخسب ؛ بل وجود مطلق وضرورى 9 » . فإنهمن البديبهى 
« أن الوجود متضمن فى معنى أو مفهوم ( تصور) كل ثىء؛ فيا من تصور 
شىء إلا على أنه موجود ... ولكن مع مراعاة أن التضمن فى ( تصور) 
الثىء المحدود هو الوجود المسكن أو الحادث فقط ٠‏ يما مفبوم ( تصور ) 
السكائن القام الكال يتضمن الوجود السكامل الضرورى» 9 , 
فكأنالجو هر الذى تصوره بهذا الوجه لا يكن أن يتع.و رَ علة ققسة؛ لأن 
علة ننه لاعكن أن يكون م#سكيا » إذ الوجود بالقعمل أ كمل من الوجود 


)١(‏ التعريعات فى الردودية الثانية. 

(؟) المماهىء - الاب الأول ل الادة ١ه‏ . 

(؟) المطالب فىالردود الثانية. 

(4) السامات فى الردود الثانية [ وتسمى أُيضا بالبديبيات ) ٠‏ 


الممكن . فالدور الفطر ى يعاءها < أن العلةلابد أن يكون فمها من السكمال 
قدر مافى معلولها على الأقل 0 , » فكيفيكون الوجود الذى يمكن أنيكون 
أى > كن أن بوجد بالفمل علة نفسه حال وجوده بالقعل ؟ وهو نفسه قبل 
وجوده بالفءل غير موجود بالفعل - بل مجرد ممكن ‏ حتى يمسكن أن 
يسكو ن علة لوجود نفسه بالفمل .. ما دام الوجود الفملى أ كمل من الوجود 
لمكن كا قلنا .. إذن فاللوجود بالقعل لايمكن أن يكون مهاولا للوجود 
#مسكن . وماهية الجوهر بالاءتبار أنه ممكن » وليس الوجود بالفعل م 50 
ذاتيا منه» أى ليس من ماهيقه فى شىء ء إذن ليس الجوهر بالاعتبار ‏ أى 
الموجود المكن _علة نفسه إبعداء بأية حال - « فليس إلا الله وحده غاية 
وجو دم ما عدا ذائه . © 9 بلهو محقاج إلى علة مغايرة لذاته تنقله من 
الإمكان إلى الواقم » 

. هذا للوجود المكن الذى يمتاج إلى علةفاعايه غير ذاته مجمله موجوراً 
بالفمل » لا بتصور وجوده بالفعل إلافى الزمن « والزمن الخاضر لا يتوقف 
البتة على ذلاك الذى سبقه مباشر سر فالزمن متفعلة أجن اوه غير متعيلة ., 
وممنى هذا أن الزمن لا يمل الموجود فيه صفة الوقاء أو الاستمرار» بل على 
العكس أن أى كان موجود الآن فى الزمن يمسكن أن ينعدم أو يتوقف عن 
الوجود فى الاحظة التالية . وليس فى تصور الوجود المسكن - بما هو غير 
موجود إلا فى الزمدن أنه ؛ إذ وجل » لستحر فى الوجود بذاته « ولذا 
أحتاج الثىء إلى علة حافظة لا تقل عن علة خاقه ابعداء » 7 إذ ليس خاق 
شىء بأعظم أو أصعب من حفظه 290 , 


)١(‏ السامات ى الردود الثانية 

(0) المبادىء الاب الأول - الادة ١ه ٠»‏ 
(*و ) الماءات أو البدهياث فى الردود الثائية ٠‏ 
(6) السادات أو البديهيات فى الردود الثانية ٠‏ 


إذن فالجوهر الممكن أو الحدو د عثله لبا معناء كينفصل وجوده عن 


مأهيته ؛أى غير متضمن فى ماهيته وجوده بالثءل » ) يسكس الله الى ماهيته 


عين وجوده ) كما عثله لذا ذللك المعنى محتاجا إلى عله مغايرة له كى بوجد 


إبئداء ومحتاجا أيضا املة ليست أخس من التى أوجدته |بتداء- كى محفظله 


فى الزهن . 


لا كانت الأشياء الى نتعبورها تصوراً قوى الوضوح والميد حفيقية 
كلها . » ''؟ فإن ما عثله لنا للءنى الذى لدينا عن الجوهر حتيقى كله ٠‏ ومن 
نمت يكون حقيقيا أن الوجود منفصل عن ماهيته » فهى لا تتصور إلا 
1 
0 


ولكن الماهية هى ما يتمثل لنافى المعنى . والماهية عقلية #نة » لأنها 
« الشىء كما هو فى الءقل 6 7" فهى ليست إذن مما برد على المس أو يتألف 
ما برد على المس . فلا يبقى إذن سو ى أن ما مثل الماهية لدينا إنما سكو نْ 
معى فعاريا غير مصنوع ولا مقصور أو مقحم على الفسكر ما هو ليس من 
موضوعه أى ما هو حسى ٠‏ ومعنى هذا بعبارة أوضح « أن هذه الماهية ليست 
بالإجمال إلا المقائق الأبدية » 7" و « هذه الحقائق ثابقة وأبدية من جبة » 


باعتبار 5 ممسكنة الو جود أو دواد ثة دسب ٠.‏ 


وهى من جمة أخرى متحدولة من حيث هى بالفليل ماهيات غير «وجودة 
جوهريا ) أى 5 الفارج ( 0 ٠.‏ 


. المقال عن المنبج - القسم الرايم‎ )١( 

0( الرسائل ليارد فى تعليقه على اليادىء ٠‏ 

(+) خطاب ىق ١7819‏ وشطاب فى 99 مايو 1584 . 
)0 الأردود على الاعتراضات الخامسة ٠‏ 


فا ماهيات » ماهيات الأشياء الخلوقة. أىماهياتالجوهر بالاعتبار هى الحقائق 
بعينها فى ااواقم : ووجودها أيدى وثابت » ولسكمها غير موجودة فى انفارج» 
أىليسلا الوجود الجوهرىالذىلايكون إلا فى امارج : فالجوهر هوه الوجود 
فى الخارج » ولو على وجه الإمكان. أما الماهية فلاو جود ذا ف الخارج كجرد 
ماهية . فكأن الماهية تخقلف عن الجوهر فى أمها ثابئة وأبدية وضرورية » وإن 
تكن مخلوقة مثلة « فإناللهخالق ماهياتالخاوقات ا أنة خالق وجودهاء وليست 
الماهية إلا الحقائق الأبدية 27 » فالماهية غير خاضمة لازمن ‏ إذ هى أ بدية - 
با الوجود » وهو محلوق مثلها تماما ‏ كما هو وارد بالنص - ايس إلا 
محرد ممسكن ومتضمن ف للاهية » وهو ليس بالفمل - أى فى الخارج أو 
جوهريا . إلا باعتياره وضعاً فى الزمن بواسطة الله . فطبيمة الزمن محيث. 
يمل الوجود فيه غير أبدى ولا نابت » بل محتاجا لاستمراره إلى نفس الملة 
الى أوجدته أى وضعته فى الزمن ‏ إذ ١‏ لا يلزم من أننا موجودون الآن 
أن نسكون موجودين فى لحظة تالية » إذا لم تستمر بعض العلل أى نفس الملة 
الى أوجدتنا ‏ فى إحداثنا ء أى إذا / اسقمر فى حفظنا »9 فالماهية أ بدية 


وثابتة وضرورية؛ بهما الوحدود حادث وزائل وممسكن . 


3 


ولكن ليس مدى أبدية الماهيات أواطقائتى الطبيعية أنها موجودة 
بنفسها غير مخلوقة بواسطة غيرها شأنها فى ذلك شأن الله نفسه . بل « أنها 


٠ 159٠ شطاب فى 9؟ مابو سنة‎ )١( 
٠ 5١ المادىء ب الاب الأول - المادة‎ )0( 


7ل 7 0 


قد أقامها الله » وهى متوقفة عايه كلية شأمها فى دلاك شأن بقية المنيلوقات ©2107 
« فالله لس خالق ماهية الخلوقات بأقل ما هو خالق وجودها والاهية لبست 
على الججلة إلا تلك المقائق الأبدية ”" » . فبى بهذا ليست جزم من الله » 
بل هى < قوانين سها الله كما يسن املك التوانين فى دواته 9 ». وهذه 
القوانين ليست كجزء من المقل الإلهى مثلا ؛ بل هى « مخلوقة »6 بمريح 
الدص » خلقها الله ؛ فهى غير ذاته وصفائه وهى ليست ثابتة إلا لأنه أراد ذلك 
لما . وثبانها متوقف أين؟ على ثبات إرادة ايل , 

د ولا يحوز فصل فمل خلق اقائق الأبدية » عن الفمل اذى به أرادها 
لله أو تعقلها ؛ من حيث أن الإرادة والتءئل والخلق واحد ف الله ه وما من 
واحد من هذه الثلاثة بسابق على الآخرين حتى ولافى الاهية »© فهى لم 
تكن موضوع معرفة أو تعقل فى ان قبل أن مخاتها أو يسنهاء بل أنماهيته # 
كا أسلفنا ‏ بماهى واحدة بذوع فريد خاص بهاء تجمل الثلاثة افمال الممابزةفى 
نظرنا - من حيث ائنا ذوو طبائع محدودة ناقصة ‏ شيا واحداً بالنسبة إليه. 
نهى حتيقة لأن الله ارادها أن نكون حفيقة . وما كانت لتشكون حفيقية 
لولاهذا « فإن الله لا مكن أن يكون مازما أو مرغم أن ميل وقوع النفائض 
فإنه لا يلزم البتة من أن الله أراد أن تكون بعض الحنائق ضرورية ؛ أنه 
أرادها ضرورة 60 

« فالحقائق الأبدية حقيقية أو تمكنة لأن الله يعرفها حقيقية أو ممكدة » 
وايس الأمر بالمكس ».أى أمها معترف مهامن الله كسقيقية حقيقة مستقلة 
عنه . إذ الإرادة والمعرفة ديه واحدء يحيث أنه بنفس إرادته شيثا فهو يعرفه 

)0( خطاب ٠١‏ أبريل سئة 15. 

(؟) خطاب فى سنة ١5919‏ . 

(؟) خطاب ١١‏ أبريل سنة ٠‏ ذل . 

(4) خطاب ٠١‏ أبريل سنة 159٠‏ , 

(ه) خطاب فى سنة 1799 . 

(0) خطاب في 1١44‏ إلى الأب ميلائد ٠‏ 


سس © 3 اسل 


العقائق أزاية وهو من بدسها الحفيقة الو ديد الى تصدر عنها بقية العقائق 


الأخرى7؟ ع , 


فالاعيات إذن ‏ أو الحقائق الأبدية ‏ حقيقية ومكنة وأبديه لأن الله 
يعرفها أنها كذيك » ومعنى عذا أنه بريدها أن تكون كذلك ء أى مخاتها 
باعتبارها كذلك ‏ فليس ادراكه وخلقه وإرادته لها إلا شيا واحدا تماما 
بالنسبة لطبيمقه الكاماة التى لا يشوبها نقص من أى نوع ءسواء كان بالتفاوت 
فى الصفات أو بالانقسام فمها . . وثباتها إنما هو لأن الله كامل وارادته ثابتة » 
إذ التحول لا يحوز على كاله وهذه التحقائق الأبدية مبءأ نكن حقيقية ضرورية 
بالنسية إلينا » فليس ذلك نئيجة لكالا فى حد ذانها « فا من واحدة من هذه 
الحقائق لا بمكننا أن ننهمها لوتوجه فكر نا إلى اعتبارها أو النظر فيها » يدم 
من بالمكسى لا استطيع فيم عظمة الله ولوأ تنب تعرفها 76" فبى إذْنْ 
محدودة الكيال محيث يستطيم عقلئا المحدود أن يدركها ويفهمها ماما لا أن 
يعرفها فقط . وهذا تسكون أقل مرتبة من الله الطلق اللكيال الذى لا يدرك 
وأن عرف »ء وبالثالى تسكون هذه اطقائق مستمدة الوجود والصفات الى 
طامنه هوء لاأن دذكون مفروضة عليه بعيذتها الذاتية حتى ولو لم بره 
هوهذا . 

ولسكن كون هذه الماهيات ‏ أو اللقائق الأبدية ‏ أبدية وحقيقية يمايا 
بالقالى ضرورية يحيث لا يمكن أن يصدق معبا تقيضهاءو كونها ضرورية #ءل 
الارادة بإزامها فى حالة اضطارار لا وجود معه حرية الإختيار . وماكاات ماهية 


(؟) خطاب فى ١١‏ ابربل سئة 151١‏ إلى الاب رسن 


7ك 


إزادة الله ( بل بالأحرى ماهيته اطلاةا ) هى الهرية كا اسلذنا «بعقبار أفماله 
وباعتبار ذاته فيا عدا إلغاء كاله أو غرورة وجوده.فهذا النوع من الاضطرار 
الذى تفرضه طبوءة هذه الحةائق عل الإرادة لايجوز على إرادة الله الحرةاطلاقا. 
ومعنى هذا أن طبيعة هذه الحقائق كضر ورية ليست كذلك بالنسبة لَه » وأن 
بدت كذلك لدينا . والحق أن ضرورما ادبنا آآنية من أن هذه اللمقائق 
موضوع للادراك يقدمه للارادة فتحد نفسها مقيدة به نحيث ينتقى محال 
الاختيار عندها . أما اله » فيا أن ماهيئه واحدة ماما « ولا سبق ولا أفضاية 
بين إدرا > وإر وي 6 فلا مكن أن تكو ن هذه الحقائق موضوعا للتمقل 
الإلمى قبل أن نكون موضوعا للارادة الإلهية . وبهذا ينتنى أن تتقدم للارادة 
الإلمية كفرض لابد منه . إذ أن الله بريد شيا أى يخلقه - بنفس الفمل 
الذى يعقله به . فهذه الأقائق إذن محمولة عاما كعقائق » وكابدية و كضرورية 
أيضا : لأسها ماكانت لتكون ضرورية أولا أنه أرادها أن تكون كذلاك . 


ولكنا إذا اعقيرنا ضمرورتها ؛ وجدناها نحيث لا يعدق معها نقيضها - 
أى أمها خاضعة بدأ عدم التناقص الذى هو من قواءد العمل الإنسالى النطبعة 
فيه وألتى يعمل عقتضاها بطبومته فيستخرج الحقائق ويرتها ‏ ولمكن هذه 
الحقائق الأبدية أو الماهيات محمولة من جبة أخر ى َه الذىلا مخضم إد ادتهلأى 
ضرورة إلا ضرورة ماهيته التىهى الكرال الاسمى . فمبدأ عدم التداقض الذى 
ف هو مبدأ ذاتيقه نفسسها عحيث لا يلغيها ولا ينقضها . إذن فالهدأ الذى مخضم 
4هذه المقائق أو الذى هو نظامها الذاىليس هو نفس البدأ الذى محميل نقض 
كال الله على افعاله وإرادته . أى أنه لم يكن مضطارا إذ جءل هذه الحقائق أن 


مسي سم 


. 14 امطاب‎ )١( 


يجملها كخلوقات ميث مخضع فى وجودها لمذا المبدأ ثيكون لهاهذه الضرورة 
كجزء من طبهءنها فما هذا النظام الذى لها إلا واحد من نظم كثيرة ممكنة 
لاشك أن الله كان مستطيما أن مجعلها مخضم لواحد مها بدلا من نظام عدم 
التماقض الذى مخضم له قملا ٠‏ ولم يكن أى واحد من هذه الأنظمة ‏ كا أراده 
ا بمخالف لسكاله أو مهل بيدا عدم التناقض المطاقى الذى لذاتية اللموحدها. 
« فإن الله م يكن مرغا ولا مضطرا أن يمعل اتحالة تألى المتناقضات أمرا 
حقيقا صادقا ”© « فمقلدا حدود ومجمول يحيث يستطيع أن يتصور تمكبا 
كل ما أراد الله أن يجدله بمكدا حم » « نحيث يستطيم أن يتصورأيض) كمكن 
كل ما كان فى استطاعة الله أن يجءله مكنا ء ولكنه مع هذا أراده أن يكون غير 
ممكن . قمع أن الله أراد أن تكون بعض الحقائق ضرورية » فليس ممنى هذا 
أنه أرادها ضرورة فهناك فرق بين أن بر يدها أن تحكون هى ضر ورية وبين 
أن ,ريد هو ذفث ضرورة أو أن يكونمضطرا لذللك7"* »فالضرورة الى لتلأث 
الدقائق نما هى ها بإزاء عدلتا الحدود وذلك من جمتين »أولما أن الله أرادها 
أن تكو ن كذلك » والأخرى أنمبدأ عدم التناقض من طبيمة فكر نا نفسه . 
ولا كانت هذه الحقائق موضوعات للفسكر البشرى » فبى إذن خاضعة لذلا 
البدأ ؛ اذى به تستفاد لدى المقل ولكنها ليست خاضعة لهذا الميدأ بس 
الوجه لدى الله » لأنها ليست مجرد موضوعات للعقل الإلمى » يا هى موضوعات 
اعقلنا : هى مجرد مصنوعات أو مخلوقات لجوهر الإلمى » الذى فيه العقل 
والإرادة واحد » فالضرورة التى لها والتى ندركها فيها بل وندركها مفتضاها 
إما هى محرد إمكان بإزاء لَه » لأنه هو الذى عين هذه الضرورة من بين 
المكنات التى لا حصر لا والتى لم يحتر إحداها » فبذه الحقائق إذن أرادها 


وس سسسب سس تت 


١١44 خطاب إلى الأب مريلا سئة‎ )١( 
. (؟) خطاب غ4‎ 


سمخ لد 


لله إذ خانها/ أن تسكون ضرورية مترتبة فيا بينها ثرتيها ضروريا حسب مندأ 
عدم التنافض ورتب فسكر نا فى مقابل هذا محيث يكون ذات البدأ من طبيمة 
النكر الذى يدركها ويستخرجها وبرتبها. ميث تسكون حاضرة فى العقل 
مفروضة على الإرادة بالفعل . و!-نها كخلوقات لله ليست حاضرة فى المقل 
الإلمى كموضوع له . فلا تشمابه ب ين تلاك المقائق فى نظرنا وبالاسبة إليه . 


الملاصة أن هذه الحقائق الأبدية حقيقية وأبدية وثابتة وضرورية لأن 
الله أراد ذلك بفعل حر تماما من أفعال إرادثه الحرة . وثبائها فى هذه الصقات 
إعا هو لأن إرادته كاملة فوى من ثم ثابقة» فبذه المقائق إذن معتمدة على 
له بالسكاية فى صفاتها . فالضرورة التى نجدها فيها والتى هى من طبيمة 
فكرنا تصل بين عقانا المحدود وبين كال الله . إذ بضرورة هذه المقائق نصل 
إلى “عر ذه كال الله ووجوده . وامل هذا هو الذبب فى اختيار الل لاضرورة 
كنظام ها . ل.كى تكون سبيل المقل الإنسانى إلى إدراك كاله الذى هو 
عين وجوده . أن هذه الجهة كون ضرورتها ضرورية ولازمة لنا . ولكنها 
غير ضرورية ولازمة من جبة الله . لأنه غير منطو وغ محدود وغير ذى 
حاجة إلى خليقته ٠‏ فنظامها ااضرورى من ظبيعة فكرنا من جية» وهو من 
جهة أخرى لاز مو ظوفيا لإمكان قيام جيم العمُايات ألعقلية التى بها نعر ف 
كال الله بل نعرف م جودنا نفسه . لأن اليقين مهما كآن أوايا وبدمهيا غير 
ممكن إلا على أساس مبداً عدم التداقض الفطو رق اللشس , 


اذن : 
ولا أن ذفكرنا جوهرء فى ماهيته أو طبيعته أن .يدرك على هذا 


النسو؛ أى على أساس مبدأ عدم التناقضء لما كانت هفاك' رابظة الضرورة 
الس اس الال لا 000 


بين الحقائق الأبدية؛ وما يدت لها كئاتبدوء وماكان فمكر نا اهدو ديستطيع أن يجد إلى 
اليقين سبيلا » و لا أدرك بالتالىأن الله جو هرماهيته ال.ككوال »ومن هذايثبين قيمة 
إثبات الجوهرية للفسكر إبتداءء ثم إدراك هذا فى الله بعد ذلك . 
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أما الوجود ‏ بالنسبة #اجوهر بالاعتبار ‏ فهو 5 أسلفنا مجرد ممكان ‏ 
فى مقابل الوجود الضرورى المتضمن فى ماهية الجوهر الإلبى ‏ فهذا الوجود 
إذن لا يقتضى الضرورة أصلا أى إبتداء ؛ فليس الوجود هنا بلازم التحةق » 
بل هو قابل للتحةق ولسكن ليس بذاته » بل بواسطة علة يجمل له هذا التحقق» 
أى وضعه فى الزمن ابتداء - 

وهو إذ يتعةقله الوضم فى الزمن ؛ مضع لمبدأ عدم التناقض مع غيره عن 
الوجودات : أى أن الوجودات لا ترتبط فما بينها برباط الضرورة ‏ من 
حيث هى وجودات التى “ربط الحقسائق الأيدية أو لماهيات ؛ فإن 
الوجود كمخلوق7؟ ‏ شأنه فى ذللك عأن الاهية ‏ ناقص » ونقصه أت من 
حيث وضعه فى الزمن أى خضوعه له فهو ليس معطاقا مثل الماهية . ولهذا أمكن 
أن تنآنى المتداقضات فى الوجود ؛ أى تسكون هناك فى نفس الوقت وجودات 
متناقضة » بها الحقائق المتداقضة لا يصدق أن تسكون متآنية أيدا» وهذا جل 
الفرق بيت الماهية الأبدية للطلقة الصدق » وبين الوجود للوقوت الخاضع 
لزمن والمسكن ميث لا يرفع محققه تحقق نقيضه على السواء . 


ولسكن إذا كان هذا ناتجا عن اللضوع الزمن 6 فإن طبيءة الزّمن 


د ميث لا تتواصل أَجِرَاؤْء » أى لا يعتمد الواحد منها على الآخر ولا وجده 
قط ء فلا يلم من أنقا موجودون الآ نأن نسكون موجودين فى لحظة تالية 7" . 
ومعق هذا أن وضع شىء فى الزمن ابتداءلا يكنى لإستءرار وجوده» ما دامدث 
هذه طبيهة الزمن. والوجوداتث .بهذا الاعتبار لاتتقارضالمعاو نقءأى لايتوقف 
وجوديءضها على البعض الأخرء لأ نايست بينها علاقات ضير وريةبما هى وجودات. 
فإن الغسرورى من العلاقات ببنالجواهر الموجودة | نما هو العلاقة بين-قائقها: 
أو ماهياتها العقولة» وليس بين جرد وجودها أى وضعها فالزمن:٠‏ فإنها من هذا 
الوجه لابماك بعضما لبء ص أى مسائدة أو عون- ومن جبةأخرىفإنها لاتنساند 
فى الزمن لأن أجزاءه منفصلة عاما » فالتساند مفقود إذن بين الوجودات 
المخلوقة من حيث الوجود ‏ أى من حيث الوضم فى الزمن- ومن حوث 
البقاء فيه . ومادام الأم ركذلك فالوجود فى حاجة إلى عله تبقيه فى الزمن» 
كاهو فى حاجة إلى علة تضعه فيه أبتداء ٠‏ لإنها م لايازم من أننا موجودون 
الآن أن تكون موجودين فى حلظة تالية إذا لم تستمر بعض العلل فى أحدائنا - 
أى إذا لم نستمر فى حفظنا ‏ فإننا نعرف إسهولة أن ليس فينا قوة قط نستطيم 
أن نفوم بها أو تحافظ بها على البقاء لمظة واحدة. 06" ولا يجب "أن نمتير 
إن خلق ثىء أمر أصعب أو أعظم من حفطه 06 فالوجود محتاج إذن 
لنفس فعل العلة التى خلققه لكى محفظه كا جعاته أبتداء مما دام الحفظ ليس 
أهو ن من الخلق أصلا . 

ما دام الوجود ممكنا غير ضمرورى » متفيراً ‏ أى قايلا للانمدام ننيجة 
للوضم فى الزمن - غير ثابت ولا ابدى وليس مخاضع لبدأ عدم القناقض انيججة 
لعدم ضرورته وحادثيته. فهو إذن ليس كلماهيات الفي تقدم للدقل موضوعا 


)١(‏ للبادىء : الياب الأول : المادة ل وم 
ليخ اانادىء اذك الناب الأول - الادة الى 
(؟) السامات الردود اآثائية ٠‏ 


ل 


لمعرفة مابقة لأنها ضرورية ومطلقة ميث يستطيع الفسكر أن يصل إلى معرقتها 
معرفة لا محل ناشلك فيها لو أنه أحسن التأدى إلى النقائج با لديه من قوة أو 
طبيءة خامة لفهم المعقولات فالوجودات على العكس من ذالك لايمسكن 
للعقل بهفس ثلا الطبيمة التى له أرق يصل إلى معرفتها معرفة ثابتة يقينية . 
لأن الوجودات غير مطلقة ولا رباط من الغسرورة بينها ؛ ولا ممرورة فى نفس 
وجودها حيث يكون ذالك الوجود فوق الشك لا معرد احهال أو إمسكان ٠‏ 


إذن يمسكن مما تقهم أن نوجز العلاقة بين للاهيات والوجودفى أن 


اسم اديه 


الجودر الاو ف محتاج فى وجوده إلى علة تموار ماهيته فإن ماهيت عى طبيءة» 
اللعقولة ٠‏ أما وجوده ل نَ الزه ن فاأدس جاءاه نْ ثالك المأهية اطلام بل موقمل 


مستق| ل لعلة مستقلة . كا أن ماعيته الممقولة نفسسها تاجة إلى علة مو جدة لها فى 


5 ا مصعم و بيع 


الأ بدية كبداجة الوجود إلى واضع له فى الزمن . فحي ث| نامع التجاوز والترخص 
يعسكن أن نستهء ل الافظ الدرسى ثنقو ل أن اماهية هى الملة الصوريةلاجوهرء 
بنها الوجود فى الجوهر لابد له من علد فاعلية ؛ فضلا عن أن الماهية نفسها فى 
حاجة إلى علة هى الأخرى . هذه العلةٌ فى فى الواقع لا أسلقنا تتصيلا فى 
موضّمه ‏ فاعلية صورية معا بشكل غير متميز : إذ إرادة اله وعاه واعد كا 


وجود الجوهر بالاعتبار ‏ كوظم فى الزمن ‏ تاج لملة محنظله فى 


ألزهن كاجته بالضيط إلى عله مودودة له فيه ابتداء . مادام اافظ ليس أخس 


من اعلاق ولا أدى مرتبة أو أقل صموبة » بل أن طبيعة الزمن للتفصل الأجزاء 
5 الحفظط 3 عثاية حلق فى كل جراء من تالمك الأجرا 'أم الدا: ع التعاقب ٠‏ أما 


مأفيته فيا فى معقولة م أى حقيقة أبده د فإرادة موجدها أن تسكون 


لب م سس 


أبدية: ؛ مرجيأ عن الخضوع لطبيعة الزهن الممفصل الأجز :أء هذه وتعلقها 


بثبات بات إر ادة الله الثابت بت السكامل كا تقدم . 


وحود الجوهر ف الزهن ا يكون بأعثباره ذا ماهية . ولكن المأهية ل 


حد ذاها ليس لها وجودوافمى فى الزمن بل هي ؟عقولة »سرفة ليس ااوجود 


لل ا 51 ع 


مسر سعد ممح 


فى الزهن جزءا ممها بل محرد الوجود المكن ٠‏ فالوجود فى الزمن أعموهر 


مايقتعى الماهية أى تلزم له الماهية . أما للاعية فلا عتمي )1 وتتضن ) 


وجودا فى الزمن لاجوهر بل مجرد الوجود المكن 


اسداصوق يد 


الوحنُود والماهجة 
ضرورة الءلة ضرورة كفابتها 
لعاولها ‏ عغسدلة للماهيات 
. يح بأن تكون كفاءخلق ابديتها 
وأطل لاقها ‏ علة الجواهو 
بج بأن تموض بايجادها وحنظاها 


معحزة ليس لبا إلا الله . 


١ 


وما من شىء موجود إلا ويمكننا أن نسأل عن علة وجوده فإن الله 
نفسه مكنا أن نسأل بصدده هذا السؤال : لالأنه ماج لأية عله ى بو جد 
بللأن نفس عظمة طبيعته هى علة أو سبب غناه عن أية علة اوجوده . ”© 
وما من شىء أو كال لذلك الشىء بمسكن أن يسكون العدم أو حتى شىء غير 
موجودعلةلوجو ع2 « وكل سقيقة أو كال الشىء فهو مو جود صوريا أو 
بشككل سام فى علته الأولى أو السكلية»”" . « فينتج منهذاأناهقيةةللوضوعية 
لأفكارنا تتطلب علة تنضمن هذه اقيق لاموضوعياء بل أيضا صوريا أو 
بتكل سام 26. د وأعنى بالحقيقة للوضوعية للفسكره أو الممبى : كيان 
الغىء المتمثل فى الفسكرة أو العنى ء باعتبار هذا السكيان فى الفكرة 6" , 
« ويقال عن كال ماأنه صورى فى موضوعات الأفكار إذا كان فيها ؟انتصوره. 
وأنه بشكل سام إذا لم يسكن فيها حقا» ولسكن هذه الوضوعات من المظمة 
بحيث تغلب على ذلك النقص بسبب سموها. 96 9 ومن يستليم صنم 
الأكثر أو الأشقى يستطيع يضما صنع الأقل أو الأسبل . ع0© 
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ومن هذا يتبين أن الله » عاهو الجوهر بالإطلاق » علة نفسه وغان عن 


)١(‏ السادءات فى اأردود على الاعتراضات الثااية 
(؟) المسامات ى ااردود على الأءتراضات الثانية 
(؟) المساءات ف الردوذ على الاعترضات الثانية 
(؛) السامات ى الردود على الاعتراضات الثانية 
(0) التمريفات فى الردود على الاعترضات الثاابة 
)١(‏ التعريفات فى الردود على الاءتراشات الثانية 
(9) التعريفاث فى الردود على الأءتراشات الثاية 


ل 


موجدله أصلا 6 وءعن مبق له أنه عير خاضع لازمن 6 فهو كامل وأبدى أزلى 
م كاله . وهو ينفرد مهذه العيفة دون بقية الجواهر المسماة جواهربالإءتبار» 
والتى ماسميت جواهر إلا لمناها ف وجودها عا عذأة 6 ولكمها بدو نه لاقيام 
ها ولا ا وهذه العواهر إما فى موجودات ذات ماهية معقولة 03 


ولكنها موضوعةقى اازهمن 6 بيها الماهيات المعقولة ف يل ذامها أبدية عر 


١ 


لقد رأيدا أن للاهيات ليست جزءا من العقل الإلمى أو حالاله غيرمننصلة 
عنه » بل هى يحرد مخلوقات شأنها شأن الوجودات عاما . فهى إذن فى حاجة 
إلى علة » و إلى علة » و إلى علةكافية لأبدينها وثبائها. وقد وجدنا ما تقدمفى 
موضمه ب تلك العلة فى الله وكاله ثبوت إرادته » لله خااق الماعياتوالمقائق 


خاضعة للزمن إطلاقا . 


الأبدية » خلا حرا » ولكنه ثابت لأن المصدروهو الإرادة الإهية “ابت مع 
حريته : فإن حرية السكامل يا أثيتنا - لاحو زعلا التحول الذى هو صنو 
الاهواء والنقص . فخلق الماهيات وضعها علىء حريته ثمابقة فى الأبدية 
خارج الزمن عنجاة فىثبات الله من التبدل والتخير « ومن ااعبث أن أسأل 
كيف كان قادرا أن يحمل * جز 4 لاتساوى م فإننى مقر بأننا لانستطيع 
فم ذلك9؟ . » 

4 


ولسكن ذاق الوجود أو الوجودات أو الجواهر ( ومايتعاق بها من 


١ (‏ ) ساأدىء اأفضفة س إلياب الآول ل المادة ١ه‏ بالتهار , 
(؟) اردو د على الاعترااضات السادسة » 


صفاث ) إما هو وضع وجود فى الزمن ٠‏ وطبيعة الزمن أن أجزاءه منفصلة كا 
يتنا . قالأشياء أو الجواهر فى حاجة إلى موجد لما أصلا واستمرارا ٠‏ وأن 
:كون هذءالملة قادرة على إيجاد من المدم للوجودات كما أن علة اماهيات 
يحب أن تسكون قادرة على خلقها من العدم علىء حريئها كذلك ‏ وقادرة 
على حفظ تلك الوجودات فى الزمن المتقطم . والإيجاه ليس من ماهية الموجود 
الممكن » كما أن الاستمرارايس من طبيعة الزمن . فالخلق هنا معجزة من 
جبة إيحاد الاهيات ؛ ومعجزة مضاعفة ‏ لوصح هذا التعبير - من جمة الأشياء 
الموجودة أو الجواهر : لأن المعجزة مطلوبة عخلقها إبتداء فى الزمن © ومطاوبة 
مرة أخرى لحفظلها رغم تقطع امن «وهذه المعجزة فعل يفوق قوة كل ماوق » 
فبو عمل مختص بالل .27 »فإنالسكائن اللكامل السكلى القدرةوالإرادة واعخرية 
هو موجدالء_كدات نفسهاوموجدالموجودبالفعلمن بين المكن»نالوجودات . 


وهوودده القادر على هله الذمل الذى يعدز كل مو<ود #دود 3 


ولو لا أننا ندرك أن الله جوهر ماهيته الكال لا تسنى انا أن ندرك أنه 

علة الموجودات والممقولات ء وأنه وحده القادر على خلقها بسكل مابتطلبه 
الخلق من قدرة تفوق قوى بقية الموجودات الحدودة . فإن الكل وحده هو 
الذى يصلح علة لاحقائق الأبدية . والإرادة السكاملة وحدها هى القى أستعايع 
خلق الموجودات ذات الماهية ( أى الجواهر ) وحفظها فى الزمن » مع مابين 
اازمن و طبومة الماهيات الأأبدية فى حد ذانها من تعارض . بل أن علة واحدة 

هى الق يجب أن تاق هذا » وأن تخلق الفسكروترتبه محيث يستطيع إدراله 


لس ب8ه سم 


هذه الملاقات . ومن هذا نمل أن فكرة الصوهر أساسية لإدراك مدى هذه 
العلاقات ومدى أهية الله . . . لأن الاهتداء إلى فضله وأنه الخالق موقوف 
على معرفة كمال أى ماهيته . ومعرفة أنه ذو ماهية ثابته هو إثبات الجوهرية 
إليه . . . ومن هذا السبيل دون سواه عرفنا هكائه بالنسبة ليقية الموجودات 
والثهومات . بل عرفنا الموجودات والفوومات بالنسبة إليهء لأنها بغيره غير 


موجودة 6 وعامها بغيره كما سترى غير معبءون وأدس بذى فين . 


سس | سل 


5 5 الى مايره 
اشاتسسر سه 
١‏ - سبيل اليقين 
؟ سب دواتى الشك 
م - اليقين الأول والحدس 
؛ - اليقينالأولوجوهربةالفكر 
ه - اليقين الأول ومؤداه 
؟ ‏ المتائق فى ذاتها غيرمدونة 
٠‏ ب معرقه الله 
م - اليقين الاسمى 
8 سب وحود العام 
«ؤأ- المنبيج 


؟ اح المصيدرو الغيارت 


-١‏ سسيلاليفكين 


أمية اليثين - صلته بالشك - 
شك رشك فاعدة الينين - 
فضلها ‏ ما الوضوح ؟ وماالفين؟- 
ما العنى ؟ ‏ فضل الحم عن 
الإدراك ‏ التوقف عن الحم 3 
ألا أدرية] 


١ 


ما المعرفة إلا ما قام على اليتيف . فأنت تعرف شيئا إذ تقباته بوجهه 
اذى به نتصوره على أنه الحق » وكان اقتداعك بذلك ثابتا » وهذا اليقين 
يكون حقيقيا أو صادقا إذا طابق موضوعه فى حد ذاته بصرف النظر عن 
رأيك فيه ورأى سواك . فاليقين هو الأساس الأول اسكل معرفة ممكنة . 
وبغير لليقين ‏ أى التصديق الوثيق لو ضوع المعرفة ‏ لا مكن أن يقوم 
ع ثابت الأر كان » أو فن موثق الأوصال : فإختلاف المعرفة من حيث القيمة 
أى من حيث حقيقلها وثبانها ‏ إنما يكون محسب اليقين الدى تقوم عايه 
ونوعه » فن يقوم أليقين عنده على أساس النقول لا يمكن أن يكون ما ينه 
على بنينه هذا إلا خاطئًا لا يصمح منه شىء إلا بالعرض والاتفاق وليست 
تستوى هذه المعرفة ومعرفة تقوم على التمحيص والتدفيق حسب منبج على 
ون من النعاق ‏ 3 وثيق . ولهذا كانت قضية المعرفة فى الفاسفة إن هى 
إلا قضية اليقين والتصديق » فإنه لا بد أن بكون اليقين ثابتا مضمونا جديراً 
بالثقة حتي يكون ما يبنى عليه بمأمن من التزعزع والامهيار . 


5 


لمذاكان من الطبيعى وقد شرع ديكارت ائفسه أن بقم 2 العم الدكلى » 
على أساس ثابت فى الءقل » أن يجمل اليقين إبتداء - وهو أساس العرفة 
و الم محوءث يكون خالها غير مشوب بالزائف الذى محسيه البعض اباب 
اليتين وهو لا قبل له بالص.مود لاشك والتمحيص إلا قايلا. وابذا أيضا كان 
من الطبيعى أن بشرع ديكارت شرعة الشك فى كل مبدأ و كل معرفة » حتى 
إذاما صمد فاك الشك ثىء فى النهاية كان هو حجر الزاوية فى البناء ء 


أما البقيه فبى الزيف المطروح مهما كان بهرجا مخلب الأنظار ويستبوى 
إسمه الرنان القلوب والأسماع . 


فليس شك ديكارت هذا كشك اللا إدارية والشكاك رمن الهم . 
إذ ليس فى حياة ويكارت ولا مسلكه الفلسنى ما يدل أقل دلالة على أنه كان 
ميل إلى الشك لاشك : واسكن حرصا على اليقين أن يكون مع.ونا وعللى 
أساسه أن يظل فى العقل نقيا خالصا مكينا . لهذا عندما قال ديكارت بالشك 
فى كل ما كان قايلا له » لم يقصد بذلك إلا أن ينفى كل « مشكوك فيه » 
عن حى اليقين . فيتبقى بعد كل شك « ما هو قام على الصخر » من الوقين 
الذى لا تقوى عليه سمام الشك والتثغ_ك_كين مال . مثله فى ذلاك كمثل 
رجل السكيمياء الذى يسعى لمزل عنصر معين ‏ لم يعرفه بعد عن طريق 
اختزال كل ماعداء أو امتصاصة ؛ حوث يتجمع كل ماعدا ذلك العنصر 


وحدذه 4او يوفى بوك ذلك العنصر أفسة زقءأ غير مشوبء فيدر ف بأسمة و يلتم 


4 


وقد استديع هذا « الشك المبعى 6 أن يضم ديكارت أو لى قواعد 
ممبجه للاهتداء إلى الحقيقة وهى « ألا أتقبل أبداً شيئاً ما على أنه الحق 
مالم أعرف يقيدا إنه كذلات : أعنى أن أيجنب التسرع فى الح والمبورء 
فلا أصدر حك ما إلا على ماقد تمثل فى فكرى محلاء وكيز محيث لا يتيس 
لى أبدا أن أضعه موضع ك0 , 


به دون تلية بعد ذلاك أو حذار . 


. المقال عن المنبج : القسم الثأى‎ )١( 


6 

وأكبر فضل هذه القاعدة نقضها لسكل سلطان كان يعتبر فى ذلك الزمان 

أو حتى ذلك الزمان : عمدة فى الحقائق والأحكام : فلا سماع هنا ولا نقل 
فديكار تَ سهذا يصع معايير الحقيقة و مقاايدها ف يل الإنسان واحدلة غير 
معلق إياما بأسباب السهاء أو بأستار الذهو ر يأتينا مَنْ خافها صو تِ أر سطو 
أو أى صوت آخرء كان من القداسة فى ذلك الممد بحيث لا حسمل 
مداقشة ولا قكذيبا . وإذا كان الإيمان بالل سيكون بعد ذلك سماد المعرفة 
عندة » فإن معرفة ا ثلسة والوصول إلهها لذ يقوم إلا على أساس عثل من 


من اإيداهة أو الوقين 4 1 صغرى 5 موضةة من اكلام . 


- 


ولسكن ما الوضوح ؟ الممانى الواضحة هى 8 مأكاانت حاضرة ظاهرة 
أمام نفس منتبية 0 . فالليلاء أو الوضوح هو اشناء 0 موضم للتردد 


٠١ 


أما المعنى التموز فهو شى؛ فوق ذلك  :‏ أنه ما كار" ذا حدود معينة 
بحيث لا مخقاط مع غيره . ويصح أن تسكون المعرفة جلية ولكنها غير 
متميزة » كالشعور بالألم مثلا » فإن الممرفة هنا حاضرة ول كلها غير متموزة 
لإضطراب حك المرء على طبيعة الألم ‏ ولسكن المسكس لا يصح»9؟ , 


» ميادىء الفلسفة - الاب الأول ل الادة « م4‎ )١( 
.» (؟) ميادى الفلسفة س الباب الأول المادة 5و‎ 


/ 


فكأن المعتى الواضح يصدق على الجزء كا يصدق على الكل . بيما المعنى 
التمي: لا يكون إلا هر فة الكل فم يتعاق عوضوعه . فمن المكن إدراك 
عنصر من عفاصر مو ضوع ما بوجه لا أتردد معه فى الحم بأنه كذلك أى 
كا يامثل لى . ولكننى لا أعرف الملوضوع معرفة متميزة إلا إذاعرفته بكل 
مقوماته ميث أستطيم كييزه من كل ما عداه . وبهذا يمكن أن تسكون معرفة 


واصحة غير متميزة » بِيها العرفة المتميزة لا تكو نالبتة إلا واضحة جلية . 


ا 


ولسكن ما المعنى أو الصورة الذهنية 1166 الذى يجب له الوضوح والتمبوز 
حش يقيم اليقين ؟ أنه « صورة كل واحدة من أفسكارى 6فو:هة التى بواسعلة 
تصورها الباشر نعرف هذه الأفسكار نفسها ع" « والفسكرة كل ما هو فينا 
بحيث نلاحظه ملاحظة مباشرة بأنفسنا وتسكون لنابه معرفة داخلية : فكل 
عمليات الإرادة والفهم والتخيل والأواس أفكارا وتفكير . ومباشرة شرط 
هذه الملاحظة » استبءادا لكل ما يقهع ويترتب علل هذه الأفكار : فالد'هة 
ليست فكرة » ولكن الشعور بأننا :تزه أو العرفة التى محصل لا 
بدلك فكرئع9؟ , 

٠٠١ 


ولكن كيف نسلك -ينا لايتوفر الوضوح والتموز للمعنى الذى لدى !أ نثبته 


٠ التمريفات ف الردود الاعتراضات اأثانية‎ )١( 
٠. (؟) نفس الموضوع‎ 


أم ننفيه ؟ الرأى عقد ديكارت ألا نثبده ولاننفيه ! بل ندوقف عن إبداء أى 
رأى : إذاو أصدرنافى هذه الكالة حكا وعرض أن كان ذلك العم هيما 
فان يكون ذلك عن سياق بقيى مطرد » ولابسبب صحة التأدى بما ادى من 
مقدمات غير تامة بل يكون ذلك صوابا جاء بالعرض وسبح اتفافا . 


١ 


فإذا عرفنا كل ذلك » تبين لنا أنه لابد من فصل الحم عن الفيم أو 
الإدراك ؛ الأمر الذى لم بتردد فى عمله ديكارث » كنئيجة لازمة <ما من 
موقفه حت يتسى له وقف الحم عنما لا بتبين علامات الوقين التى إستبعدمعها 
كل شك وتردد : ووكئف الحم كعمل من أعال الإرادة ال إذ هو كذ نكعيد 
دبكارت إنا هو ثأر يتنا ككائدات مفسكرة من التغرير الذى نلقاه من 
طو فان التأثيرات التى ترمينا بها الأشياء متبايفة متناقضة فى غير اسك 
ولا إننظام . فمهما قوى أغراء الزيف أو الخطأ فلن يستطيع اللتغر بر بأفكارناء 
ولاقدرة له على إجبارنا أن نعترف به مادام حصن وقف السكم - أو الدفاع 
فإنه ضعف يقابله حصن الأمان إذ بوثف الك قم عن الخطأ » وأن يسكن 
هذا غير كفيل فى حد ذاته بالأهتداء إلى العواب . 


ذا 


واسكن ألبس هذا الدوقف عن الحك » الذى يعصم من الخطأ ولكنه , 
لأيفنى عن الحفيقة القى : تزل يجحرولة: أشيه باللا أدرية؟ 


الفرق ظاهر : فإن الشاك يستريج إلى هذاالتوقفو يطمئن اليه ولايطاب 
المزيد » فالشلك لديه غاية . ولسكن ليس الشك عند دوكارت إلاوسيلةللعصمة 
كا أسافنا ؛ يتخذها بصفة مؤقتة ليتوقى المثار » بها مجتيد من الفاحية 
الأخرى للحصمول على وسيلة إيجابهة إلى جانب هذه الدرع السلبية . للوصول 
إلى اليقين الذى أساف ذ كر صيفته وشارته . 


حت ان ثها سب 


دواع '. الشتك 


أهبيتها - خطأ المواس س 
إحساسات الشواذ - إختلاط 
لليقظة بالحلم -- مناقشسة 
خلأ المواس - مناقثة 
إحساس الشواذ - مناقشة 
اختلاط اليقظة بالحام - 
الشيطان الماكر والشك فى 


المقليات - مؤدى هذا الشاك 


١ 


يحب - قبل أن ننظر فى أساس اليقين فى مذهب ديكارت - أن ترجع 
النظر فى دواعى الك لديه » لأنه وأن كان من القطوع به أن شك ديكارت 
ليس كشك مونقئنى أو البيروئيين أو السفسطائيين » بل مجره سلاح يدرأ به 
مقدما عن اليقين الذى يعببو إليه بكل فسكره حتى يبقى ذللك اليقين عنساة 
من سهام الششك نفسه » إلا أن النظر فى دواعى الشك عظي الأهمية من جبة 
أن اليثين الذى ننشدء بعد مثل ذلك الشك يجب أن يكون أساسه وعكة 
كافيا بالقعل لهدم هذه الدعاوى حيث لا يقوى أى واحد مها على القاء أى ظل 


اليقين أصلا . 

وما من فلسفة كبرى فى تاريخ الفسكر الإنسانى خلت من لسرية 
فى العرفة » ومن نمت من التعرض اسألة المطأ والصواب » ولاشك ودواءيه 
وخصوصا : عاطأ المواس الذى ندركه جيعاً من روءية السكبير صغيراً عن بعد 
والريع مستديراً عن بعد كذلك » إلى آخر هذه الأمثلة الشائعة . وديكارت 
لم مخل من أشارة إلى خداع الحواس ؛ وهو يعل أن هذا ليس بدعا جاء به هر» 
وربما إلى هذا رجع السبب فى أنه عالج هذا الأمر معالجة عملية غير نظرية فقال 
« ومن الفطنة إلا نركن'أبدا إلى من سبق أن خدعونا مر: ©0© , 


وأما عن إحساسات الشواذ فتد لاحظ أن الجانين يمتتدون أو بمحسون 
)١(‏ التأمل الأول - الفقرة الأانية من ترجتنا العرية س 9" . 


لل الها اسل 


أن لهم رؤوسا دن زجاج وما أشبه 6 وأسكنه يقب ص ذلك بقوله : «ولكن 
هؤلاء محانينء ولا كو ئ مثاوم مجنو و أنى فرنت الى بهم 10 6.وعر 
مسمرعا إلى مسألة . 


34 


اختلاط الوقظة بالل » وهو داع شديد الأهمية عدد دبكارت حتى أنه 
لهبدو أن ديكار تم يذاكر مسألةالجدون ذلك الذكر السريم الخاطف إلا على 
سبول توجيه الذهن » فينتقل من الخاص الذى لا يمنى اجيم ؛ إلى المام الذى 
مامن أحد إلا ويشترك فيه دون إحتجاج بشدوذ :وهو حالة النوم وما يتراءى 
فبها من أحلام » فسكثيراً ما محدث للنالم أن يرى مايرى اليقظان عنتبى 
الوضوح ؛ ويكو ن اقتناعه بواقعمية حلمه اقتداعا لانقص فيه » حيث يدهش إذا 
ما استيقظ ولم يجد حوله مما يتصل بحلمه شيئا وديكارث يقولأنه لا برىبانعام 
الدظر فى ذلك الشأن أى 0 حاسم بين اليتفلة و المدام ؛ نحيث كاد يقتنع بأنه 
الم وهو يتظان » واسكن ديكارت ‏ كا قلنا ‏ ليس شكوكياً يطبعه » فهو 
أذلك لا يعرض أفوى حجج الشك ودواعيه فى سطوتها إلا ليتمكن من القضاء 
عليها وه فى بأسيا ؛ بحيث لا تقوم لها بمد ذلك قائمة ٠‏ فهو اذلك يسم جدلا 
بأندا ناعمون لا إيقاظء ولسكن لا بد على كل حال من وجود واقمى لكاياثلا بد 
مسباحق تتكو نسنها تلك الصورالر كب ةالتى تشاهدها ‏ حت على اعتيار أ ندا رقودس 
كالمين ؛ والرأس وما أشبه”” .يل ويقول أيضناً «وعلى فرض أن هذه الأشياء 
الكاية ؛ أءنى الجسم والميدين والرأس واليدين وما أشبه يمكن أن تكون 
خيالية إلا أنه يجب الاعتراف ضرورة ‏ لنفس السبب التقدم ‏ يأن هدك على 


1 التأمل الأر ل ع الدقرة الثااثة من ترجتةا العربية س‎ )١( 
(؟) ااتزملى الأو ل ست الفقرة الخامسة من نرسمتنا العربية س .م‎ 


الأقل أشياء أخرى أسط وأعم معأ » حقيقية وموجوده » معهأ تتكون صور 
الأغياء للاثلة فى فكرفاء سواء أ كانت هذه الصور صادقة حقرقية أو ممتانة 
وهمية 0 3 تسكون اللوحاث دن مرج بعش الألوان اطقيئية لا أ كثر 
ولا أنل 9" , 


0 


واسكن مسألة خطأ الهو اس مسألة قدمة ونمن نعيد فى ديكارت إزدراء 
علم القداعى مهما كانوا اجلاء ذوى خطر » مثل أرسطاطاليس وافلاطون وهو 
ذالم يكترث لمناقشة هذا الأمر » بل كان اعماده على قبولهذا الك عأشبه 
بما يفعله الماميون من الإعتماد فى أفماهم وتبريرها عل القول الأثور ‏ كذيك 
القول الذى أورده ‏ وما هكذا مسائاث الفلاسفة فى الداقشة العقاية » قبلوا 
أم أنسكروا. 


1 


وكذللك مسألة « احساسات الشواذ »6 مسألة غير جديدة » واعل أشهر 
امثلسها القديمة احتجاج الشكاك القدااى عثال « دعوفون » غادم الاسكندر 
الذى كان يشعر باليرد فى الشمس وبالدفءفى الظل ولسكن الروافيين (وأئرمم 
ملحوظ فى ديكارت فى أ كثر من جانب واحد ) ردوا على هذا بوهم أنحالة 
دعوفون حالة مرضية شاذة ص شخصا واحدا لا كن أن يعتبر مقياسا لأبشر» 
أو تحسب له حساب فى نظرية عامة للممرفة . وهذا الرد شبيه برد ديكارت » 
وأن يكن ديكارت لم يس رده هذا الساق العقلى » بل أورده فى صمينة عامية 


0-7 الا 


مع أنه كان ينبنى ‏ وفق ممبجة ‏ أن يبين أن حالة الصحة المقلية غير مهددة 
بالاختلاط محالة المرض »؛ ومثل هذا البيان فى صالح منهجه ولازم له . ؟ كان 
ينيفى أن يبين كيف يستطاع التميز بشكل قاطع بين الصسة والمرض المقايين 
ويغير هذ هذا يبتى الاعتراض قائما » وتيقى المسألة معلقة . 


١ 


وأما موضوع « أختلاط اليقغلة بال » فينقسم رد ديكارت عليه فى 
الو اقم إلى تسمين : 


أولا سواءأ كنا أيقاظا أم نائمين فإن مسكونات مائرى صورته فى 
الذهن - أى الكليات التى تتكون منها المحسوسات كالعين والرأس 
واليدين- لابد أن:_كون واقعية كاتسكونالصور الحرافيةمن أجزءاكاثيات 
#تلفة » هذه الأجزاء موجودة فعلا ٠‏ ولكن أما يشبه هذا القول قبول 
كالسيديوس فى شرحه لعلماوس بأن مبادىء الوجسود ثلاثة :الله الذى 
خلق والعالم الخلوق » والءالى التى على صورمها ماق .الله المالم ؟ فإن 
هذا الإعتقاد بضرورة مثال تتسكون عقتضاه الأشياء هو شارة وائعية المصور 
الوسعلى , كا أصبح شارةالمذهبية( الدجماطقية )الديكارتية , الماليرانشية بعد 
ذلك على الخصوص . إذ ليست هذه الفسكرة بالعرضية لديه » فإنه سيسكون 
ضمن إثباته وجود الله وف الدايل النسكرى بالذات - قوله بأنه لابد أن 
يكون هناك مثال لممنى الله الوجود فى ننوسناء أي مثال واقعى خارجى » 
ومعى هذا أن الحسى أو النسخة لايمكن أن ينسر إلا بالمثالى أو التوذج » 
يمعنى أن الثال أو الموذج هو الثىء الواقمى أو الخارجى بِيما النسخة أو 


سس يقالي سسب 


الحمى - حسب طويعة الشىء معنوية كانت أم حسية ‏ هو الى اذى 
ديا عنه . أفليست هذه هى الذهبية أو الدجمائيقية بشكل واضح ؟ وأليست 
هذه هى البذرة للالبرانشية أو - إذا أستمر نا تعبيراً لايبنيئزيا ‏ هذا هو 
مذهب «البرائش ؟ املا كبذرة فى هذه الدقطة بالأاث . وهل على غير هذا 
ينهم قول مالبرائش « أن أفكارى تقاومى » ؟ ! فإن هذا أندل على شىء 
فءلى أعتقاد ديسكارت فى هذا للوضم على الأقل ‏ مخارجية الأشياء التى 
معأنهاق نقوسنا . 


ثانها - ومر: هذا السرد استطرد ديكارث إلى القول بأنه حتى ولو 
كانت تلك الأشياء السكلية ‏ كالرأس واليدين وما أشيهه ‏ خيالية » فلابد 
أن تسكون هناك أشياء أخرى أبسط منها و أعم حئيئية وموجودة » كما أن 
الألوان على الأفل ‏ لأبد أن :كون حقيقية » مهما كافت الصور امرسومة 
مها ملفقة . وه -ذه بالقذات هى مسألة البسيط خلف المركب وهى من أهم 


مسائل الذهب . 


فد_كارت يقول فى موضم آخر من التأملات بعد ذلك 5 أن الفكرة 
البسيطة فكرة حقيقية © . و 1 بعل ديكارت الحدس وهنانا م1 - 
وهو أول العمليات العقلية ‏ مختصا بادراك البسائا 9 ع فكأن أساس 
للمرفة أيا كدان هو الحدس . أى الادراك المباشر للمبادىء الأولى أو البسائط » 
بدا هو قد جمل الاستنباط ههناءه463 رز #قصا بادراك لمركبات من 
هذه البسائط » وهو عملية تالية بالطبع لاحدس الذى هو أول العمليات ف العقل 
باطلاق . ومعى هذا أن سبيل اليقين أو البداهة إما هو إستخدام المدس 


(١)الاحكام‏ لقيادة المقل س القاعدة 1 . 


سس “اليا ع 


و الاعياد عليه » لأن الحدس كادراك مباغر هو - على حد تعبير ديكارت ‏ 
د« تصور النفس السليمة المنقجهة تصوراً من السهولة والأيز يحيث لاببقى أى 
شك فما ندر كه »أى التصور الأذى يتواد فى نفس سليمة منتمهبة عن مجرد 
الأنوار القلية 20 , 
ولكن الإشكال الذى يتعرض 4 ديكارت يألى من أنه يمتبر ما ندركه 
متميزاً بيطا فى الفكر فيو كذلك فى عالم الواقم ,لهذا نرى أن جاسندى 
مفههدوة1 يعترض عليه بقوله «أما يستطيم تسكرنا تحايله بالتجريد فمو 
كذلك بالطبيمة ؟ ألأننا نستطيع تصور الامتداد بدون التفسكير والمكس يق 
لها أن نستاتعج أمهما ليسا جواهر أو احداً عاك الخاصتين المنفصلتين : 


الإمتداد و التنكير ؟ إذ ما الدليل على أن تصوراتنا مقياس الأشياء ؟ 
وهذا هو عينما عناه كنط عووع1 بقوله « ولو أزمائة تالر فى الواقم ليس فيها 
أكثر مما فى مائة تار فى الذهن إلا أن ماثة تالر فى ذهنى ليست ماثة تالر فى 
جد 6-ومهما يسكن من شىء فإن مسألة تفسير امركبات ببسائطها والبحث خلف 
النسى عن المطلق » أى عن الءوامل الأولية وراء الننائج المركبة» بحيث كما 
تفلفانا إلى العدصر البسيط كنا أقرب إلى الحقيقة بعيدين عن أسباب اعمطأ القى 
تسكثر بسكثرة العوامل وتعقدها » مسألة تبدو أهميتها عظيمة فى جميم المج 
وخصوصا فى كتاب الأحكام لهداية المثل » كما تتسلى فى التواعد الثلاث 
الأخيرة من قواعد المنبج الأربعة المشبورة فى القال ؛ وهى قواعد التحايل 
والتركيب والإحصاء . وعلى هذا الأساس أساس البساطة والتعقيد - وضع 
ديكارت تصنيقه المشهور لاءلوم فى المقال وفى كتاب القواعد أو الأحكام » 
ورتب كل منبجه أيضنا على هذا الأساس . كا أننا جد هذا الافتتان بارجاع 


١١ الاحكام لقيادة العقل  القاعدة‎ )١( 


د اسه 


العّد إلى البسيط » والنسبى إلى المطلق » والمتمين إلى الجرد والكثرة إلى 
البساطة - بساطة الةوانين ب يبلغ مداء وينتهى إلى متتهياه من 
النتائج القصوى فى فاسفة أسبينوزاء حيث يصير المتمين والجره شيم واحدا 
بلا عييز فى مذهب وحدة الوجود الذى ليس إلا هيكلا رياضها كل 


مافيه ترد خااص التعدريد . 


و سكن ديكار تت / يكتف بالشك ف الحسيات بل شك يض ف 
العقاوات نقسمهأ قَ إِذ لاحل أن دن سوق نَّ نشم أعر الناس بأمر ما دن 


الأمو رِ ود يخطئو نَُ فيه أ يض ٠‏ حي لود أفثر ص أن شيعا نا مأ 1 | يعبثث كل 


اروابط المقاية الصرفة بين المعاتى والأفكار » ويضلل الفكر باستمرار حتى فى 
ابسط الأشياء وأ كثرها بداهة مثل + -ل ؟ ب 4 وما أش به. 


84 


إلى هذا الحد يغاو ديكارت فى الشك و اصطناع دواعية إن / يحدها 

حاضرة» للى يكو نالقضاء على هذه الدواعى ابر عكاما ,د مروعة غريبة .وقد 

يبدو غريبا ومتناقضا أن وى ديكارت شه فى الوجود ءلى فرض و+ود 

شيطان مأكر فهذاعلى الأقل يجعل معنى الوجود شيا ثابتا ممما يكن من فروض ' 
الشلك التلفة. ولكن ديكارت لايسلك هذا المسلك فى التغاب على خداع ذلك 

الشيطان » بل يقول « إذا كان هذا الشيطان يخدعنى » فأنا موجوده - على 

الأقل - كل لمرات الى يريد أن يشدعني فيهاء فاتى كارن وموجود 

قضية صادقة بالضرورة كلما فسكرت فيها أو نطقت بها » أو تصورتما فى 

فاكر ى ىل 


000( التأمل الثالى سل الفقرة الثالثة من ترحمتنا العربية س 45 وس ٠٠‏ 


ا 


لعكن ماذا يكون الحال او أن فكرة وج ودى ثنسها - 
مادام قادراً على اللعب بنير حد بكل عمليالى المقلية - لم تسكن إلا من 
أضالول ذلك الشيطان الما كر الذى أعطاه ديكارت من الساطان - م 
الفرض - ما يجمله الحا كلى القدرة كل هحمة تضليل الذكرء» دون وضع أى 
حد للمقدرة على التضليل والشداع ؟ اسث أرى حواباممكننا على هذا الاعتراض 
فان الفروض متى أطلقناها كانت كجنى اعحرافة إذا فتتح لهالقمقم الذىكان خبوساً 
فيه بقمل الطلاسم فائه بملا ببيكاه الأرض والسماء وعلكنا وعلى علينا » 


ولسنا نماث بعد أن نرده كا كان طرمحة فى قمقم . ومن البدمهى أنه بهذا 
الاعتبار يظل هذا الشيطان -- الذى فرضه ويكارت نفسه - دونأن يبقى فى 
بده تعويذة التساط عليه ظلا ملقى على «يكله القلسفى إلى أن جد له طلسما 
جديداً يشله و بلاشيه . وأن يكن جاستدى يرى أن فرض هذا الشيطان 
الخادع الكلى القدرة ضربة موجمة إلى قواعد العقل نحيث يتخعلى مقدور 
المقل تفادى نقاثجما الحاطمة . إذ الحق أن هذا الشيطان إبما هو وجه جديد 
من وجوه الشك» لايصيب عمايات المقل من حيث هى عمليات تلىء 
وتصيب ء بل يتناول الأساس العقلى نفسه الذى :صدر عنه العمليات خاطئة 
كانت أم مصيبة » وسهذا يكون ديكارت كأنما قد حطم القناطر من خلفه » 
حيث يتعذر عليه أن يعود إلى الشاطىء الذى تركه وراءه . شاطىء العقل 


واليئين العقلى . 


هكذا نظر الكثيرون إلىهذا الفرض » وسنرى كيف يتصرف ديكارتث 
فى معاطته » وكيف يبلغ من التو فيق فى هذا المضمار . 


سم اه هلا ند 


*- اليعين الأول والمرس 


الثاومة وجود ‏ الكوجيتو - 
الأول والاموذج-النور الطبيعى 
والحمدس ‏ الحدس والحسيات 
- الخرس والمقلياث -- الحدس 
والشيطان الا كر - نقصسان 
الضمان ٠‏ 


١ 


مادام الشلك الديكا رفليس أساس النبج ولاغاية الذهب ٠‏ بل فاته 
وتسكثته , كأنما هو عصا ودرع , وليس هو الحك الذى إأوه تقاس النتيجة » 
ولا النور الذى لانسكون العسعسة وانخاذ العصى لهاخشية المثار إلا برهانا 
أ كبر اليرهان على حاجتنا إايه . فكوف إذن نذمهى من ذلك الك إلى نور 
اليقين ؟ إن ثشر ما فى الأمى هو أن الموضوع يتعاق بالفسكر نفسه وبعلامة 
الحقوقة وسمكهاء ونحن قد امنذنا الشكفى كل ثىءء فن أبن لنا أن نتعرف 
على ذلك الدور فلا نشك أنه هو ؟ 

من قرار الهاوية المظامة تششرق الأنوار للبداية ؟ فإن الشك والتوقف 
عن الك من وجوه القاومة التىلانسكون إلا بوجود . نش دلول على وجود 
فكرى إذ ليس الشك والإرادة بمظاهرها من إ:-كار وإقسرار وتوقف 
إلاضروريا من التقتكير وعمليانه التى يقوم بها . فأنا هذا الذى يشك وعتنم 
عن الك لابد موجود لأن اللقاومة وجود وليست عدما. 


1 


أنا أفسكر فانا إِذْن موجود . « حقية تشرق فى فكرى محيث لا أجد 
إمكانا لاشك ذمها بأى حال » وشى حقيقة ثابتة كل مرة شككت فيبا فى أى 
شىء أوأردت شيثا من الأشياء أيأكان . وهذه القضية ليست أساس اليثين 
ولاعلامته » ولسكدنها محرد مثاله » لأنها أولى المعارف المدركة إطلاتا » ولأنبا 
تثبث كلما أدركت شيئًاً آخر » بل كلما توهمت شيئًا » بل وحتى كما أخملأت 
فبى إذن أولى المعارف الوقينية ومثالها . أماسمة اليقين فيها أو دايله فليس 
إلاشيثا آخر بمكن إستخراجه بالتجريد وأن يكن متهدا يكل حقيقة يقينية 


متعمورة فى الفسكر إطلاقا كلما تصوراها . 


م 


أما نور اليقين » أو « النور الطبيعى الذى نرى به المقائق اليقينية فليس 
شي بذاته يقوم متميزا فى الذهن » بل هو كشماع قوى من نور لابرى إلا 
بائقا من حقيقة حيما تسكون تلك الحقيقة متصورة فى الفسكر بوضوح وجلاء 
وتميز » وإدراك المعالى سابحة فى هذا النور وبهذا الجلاء والتمي هو الإدراك 
المواشر أو المدس 


4 


ولسكن هل يقين الحدس كفاء #واعى الشك فى الحسيات وف المثليات 
جيم ؟ لاشك أنه يقور خداع الحواس بانكاره إياها كسبيل للمعرفة » وهذا 
أكثر من كاف فى هذا القام . وهذا هدم بالتبعية دواعى الجانين وما أشبهها » 
لأنها قائمة كلها على الحس » كا نهدم أيضا ‏ على نحو ما دعوى إضطراب 
الحد بين اليذظة و الل ؛ حيث رفض الحسيات كسند المعرفة اليقيئية » وأن 
أبق الباب منتو<الإمكان وجود الكاوات التى منها تسكون هذه الحسيات » 
ولإمكان وجودالطبيمةالجسءية. التى هى الامتداد ‏ على أت لالتقدبرات كمنمر 
حقيقى وراء هذه الأضاليل » بفرض أنها كذلك . 

6 

كل مايتعلق بالعس يقف له الحدس موقف الكفم ع لأنه يطرح الحس 
ومايتعاق به كا يطرح المعانى المركية قاصدا إلى البسائط وحدها فى أدقصورها 
وأوضحها بحيث تصلح موضوعاله . 


١ 


ولكن من جبة المتليات يمد فما نرى تمن أن هذا اليقين الذى 


استولده ديكارت الشلك ناهضًا بكل دواعى الشك فىيهذا الأمر» إلا واحدا لله 
واحدها عدد دبكارت» وهو فرضالشيطان الما كر القوى المضال فن يدري ىأن 
هذا الدور الفارى الذى أر ى فيه ضمان اليقبن وسمته وابته التسوى» ليس إلا 
أحبولة من أحابيل ذلك الشيطان أو العوبة من الأعيبه » وهو 5 فرضه ‏ 
إه موكل بالشر لاحد لقدرته ولا+داعه ؟ . 


١ 


بقين السدس كفء لسكل شىء ‏ واسكيه مجرد ‏ فما ترى من - حت 

الآن من ذلك الضمان الذى ينقصه حتى محبط أفاعيل ذلا الشيطان ويجمل 

كيده فى تضليل فإذا تم له ذلك الغمان المصدق كان حريا بالتصديق لاتأخذه 

بعد ذلاث ناهزة من شلك لابطلان » وهو بغير ذلا الضمان واقم فى ظل ذلك 

الشيطان كا يقم القمر فى ظل الأرض فيحجب نوره عن الأبصار »لأندمنغير 

طبيعته الذانيه يستمد ذللث الدور . . . ولاببعد أن يكون كذللك نور اليقين 
فى الأذهان . 


, - اليتس الأول وجوهرنة الشكرٌ 
إشكال فصل الإرادة عن الإدراك 
أهمية إثبات جوهر ب ةالفسكر 
ماللفسكر 5 - الإدراك قوة 
لاجوهر - الإدراك فوة لنفس 
الجوهر وعوى حرية الإرادة 
حرية وظيفة ‏ هل يثبت 
السكوجيتو جوهريةالفكر؟ ب 


حدس لانياس . 


١ 


إن سياسة التتحرز من الوقوع قىاعاطأ سواسة أملت على ديكارت أن يشرع 
ععما للشك وإلى جانها درع التوقف عن السك » مما استقهم كما أسافنا - 
فصل اله عن الفهم أو الإدراك وجعله متعلقا بالإرادة ولسكن هذا الفصل 
استتبع كذلك التسليم حرية الإرادة حرية مطلقة حيث يتيسر ها بغير حد أن 
نتوقف عن الم دون ضفط عليها من الؤثرات أيا كانت . فبذه الإرادة 
الحرة بغسير حد وبغير عنان مكن لأى قوة أن تمسك بهء وألا اتبسر لقوة 
ما أن تقسر الإرادة على الحسكم حيث يفبغى أن تتوقف . أليست هذه الإرادة 
التى لا عنان لها وإ نكانت ضمانا لعدم التورط فى الأخطاء ‏ نبدو كذلك 
فو ة رهيبة فى مقابل ذلك عندما يشرق النور الطبيعى ويتبدى اليقين «تمثلا 
بكل شروطه وينتفى كل موضع للشك : إذ ماذا يكون الحال أو أن هذه 
الإرادة المطلقة الحرة ماما رفت مسابرة النور الطبيعى ول مك عتتضاه ؟ 
أفهل تحمل بيد النور الطبيعى عفانا يلوى به هذه الإرادة ؟ هذه صموبة أو 


إشكال.. 
5 


ولكن ديكارت يقول فى خطابه إلى رجيوس : « إن أمعل الإرادة 
والتعقل عثابة الفمل والإنفعال الاذين وهر واحد ‏ لآن التمقل انفعال الروح» 
وفمل الإرادة هو فمل الروح » . وهذا بريدا الأمر من وجبة نفار أخرى 
بالسكاية » فإن الإرادة و الإدراك على هذا الأساس ليسا قوتين منغهماتين ميث 
نفترض بينهمأ التنافر » بل ها منفساتان فقط محيث لا تضير واحدة منهما 
الأخرى » ولسكنبما داكما وفى نفس الوقت » أى حتّى فى نفس 


وقث هذا الانفمبال » مظبرا جوهر واحد هو الفسكر أوالروح » نميث أن 


الخم ب 


النور الطبيعى متي أشرق فى الف_كر أو النفس فانه لا ملا" الإدراك أو التمفل 
وحده كقوة من وى النفس أو الفكر » بل كذللك لا" القوة الكبيرة 
الأخرى منه - وهى الإرادة ‏ على ما بين الإرادة والإدراك فى حد ذاتمهما 
من انقصال ؛ وعلى ماللارادة من حرية لا تحد » ولكفها حرية وظيفة لاحرية 
جوهر ؛ وعلى هذا فما يسرى على الجوهر وما يؤر فيه وياؤه من أى قوة 
نفذ اليه هذا التأثير » ينصسرف كذلك على قواه جموما » ومذما الإرادة أو هى 
دون غيرها فيما نعلم حتى الأن - كقوة لتفس ال+جوهر . 


ومهذا كيين لها مرورة إثبات الجوهرية الفسكار الذي هو أول مدر فآأات 


1 


وإذا رجعنا إلى التمريفات العشرة الشثهورة فى الردود على الإءترضات 
الثانية ؛ وجدناديكات يقول : « إن الجوهر الذى ينوم فيه تفسكيرى 
مباشرة إسعى الفسكر أو الننس »© . 

فا دامث الإرادة ‏ شأنها فى ذلك شأن الإدراك س قوة من قوى ذلك 
الجوهر فبى تابعة له مؤمرة به » والحرية التى تسكون لقوة من قوى الجوهر 
عا تسكون طافقط باعتبارها قوةلا أ كثر, ولكن مت ملا" الدور الطبيعى 
النسكر أو النفس كجوهر » فان قوى النفس لا معدى ذا أن تسابر ما يسسرى 
على الجوهر . إِذ أن النور الطبيعى فاعل فى الإرادة بتفس فمله فى الادراك ؛ 
لأنه يفمل فى الادراك لا ماهو إدراك ولكن با هو قوةبالفكر أو للشكر» 
ومادامت الإرادة حكمها فى ذلاث حك الادراك » أى مجرد قوة لافكر » أنى 
نفس الوقت » وبنفس الفمل تقم تحت تأثير الذور الطبيعى ء فلا بكون هناك 
مفر إذن من أن يستتبع ذلك الادراك الواصح التميز إرادة مطابقة له حاكة 
به بالضررة . 


اليقين فى شرعته الجديدة . 


سب ويه سم 
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ولكن رب قائل فى هذا الموضع : وما قيمة هذه الحرية القى يمزوها 
دبكارت إلى الارادة الانسانية » حتى أنه ليقول فى الباب الأول من مبادىء 
الفاسفة فى الفقرة الرايعة والثلاثين : «أننا لا نلحظ شيا مما مكن أن يكون 
موضوع أى إرادة أخرى » حتى نلك الارادة السكبرى التى لا يمكن ف 
الوقت نفسه لإرادتنا أن تتناوله ( أو ند إليه ) . » بل أنه ليقول فى التأمل 
الرأبع : ١‏ ما يبدو لى هنا جديرا بالإلتغات هو أنه ليس من بين جميع الأشياء 
الأخرى التى فى شىء واحد كامل وكيبر حيث لا اهتدى إلى أنه كان يمكن 
أن يكون أ كبر وأ كل مما هو : فاننى إذا اعتيرتمثلا خاصة التصور التى فى 
أجدها قليلة الإتساع جدا ومحدودة إلى درحة كبورة ٠.‏ وفى نفس الوق أمثل 
مءنى خاصة أخرى أوسع منمأ بكثير وغير مععدودة » ومن #رد أنه مسكنلى 
مثلمعناها أعرف بغير صعوية أنها مخص لله . وإذا أنا امتحدث بنفس الطريقة 
الداكرة أو الغخيلة أو أى خاصة أخرى قد تسكون فى علا أجد واحدة منها 
إلا وهى صذيرة جدا ومحدودة : وهى ف الله واسعة وغير متحدودة . فالإرادة 
وحدها ليس غير ه أو مجرد حرية الإرادة الطليقة التى خبرمها فى" هى الكبيرة 
إل حد أننى لاأتصور أبدا مدني أى خاصة أخرى أرحب منها وأوسم ؛ 
بعيث أنها هى على اللصوص التّى مممانى أعرف أننى أحمل فى صورة 
الله وشبهه © . 

فما معنى هذه الطنطنة بحرية الإرادء ب وهى صاحبة الج كا يقول 
دبكارت ‏ و بأنها غير معدودة) بادادت تقايم الادر اك سي أسائنا_بالغر ورة 


في اعتبار النور الطبيعى سمة اليقين التى لا ترد ؟ 


6 
لهذا نرى وجوب توضيع العلاقة بين الإدراك والإرادة أ كثر مما فساناء 
بل قبل ولا لا بل من تحط يذ ماهية الإرادة ومأهية الإدراك : فكلاهما : 


أولا- ليس جوهرا لأن كليهما لا يقوم بنفسه؛ فايس هناك إرادة قائمة 
برأسبادون أن تسكون إرادة مريد ما » وكذلك لايس هناك إدراك قائم 
بنفسه دون مدرك . فلننظر فيم تققوم هاتان امخاصتان » أى لننظر ما الجوهر 
الذى لا بد منه اوجود كل منهما . أن الفكر أو النفس هو الجوهر الذي 
يتقوم بنفسه قاثما برأسه متقومة به موجودة فيه كل صفاته وخواصه وكيوفه؛ 
وأهمها الإدراك والإرادة. فهما مختلفان بما هما وتان؛ ولكنها دائما وفى نفس 
الوقت قائمان فى الجوهر الواحد المتحد الذى هو الفكر أو النفس . أليس 
ديكارت هو القائل فى كتابه مبادىء الفلسفة : « أننى أعترف أننا لا مكن 
أن مك على ثىء ما / يتدخل إذر ا كنا فيه لنه لا يبدو أن إرادتنا 0 
عا لا ياحظ إدرا كنا بأى حال0؟ و وأليس هو القائل : 


ماني - ف الطاب إلى رجيوس : « ولا كنا لا نستطيع أن تريد 
شيئا دون أن نفهمه فى نفس الوقت ونا كبا كذلك لانستطيم البتة تقريبا أن 
نفهم شيئا دون أن نريد فى نفس الوقت شيثاً ما ء فان هذا يمعلدا لانميز بسهولة 
فمل النفس من اثفعالها . » وليس فعل النفس الافعل الإرادة وما انقعالبا الا 
القهم أو الادراك ‏ لآ اساف ديكارت فى نفس الطاب 


3 


فبوذًا إذن نستطيع أن تمي بأنه ‏ حسب مذهب ديكارت ‏ متى ملا 


. "4 امناديء س الاب الأول - المادة‎ )١( 


سس لاه ع 


النور الطبيعى النفس أو الأسكر نافذا خلال معنى أدر كته هذه النفى » أي 
بقوة الإدراك أو النهم » فإن امتلاء الجوهر بهذا الدور يسرى على كل قوى 
العدو هر فلا يكون امتلاؤها جميما به مسابرة منها لقرة الأدراك ؛ بل اثمارا 
حال الجوهر نفسه كا تبدث - أول ما تبدت ‏ خلال مدرك من مدركاته . 
فن هنا تتجه الإرادة بالغمرورة نحو هذا الممنى المدرك بالذور الطبيمى فتعطيه 
إفرارها أى نحم له . ولا يكون هناك مفر من هذا » كا يسرى الخدر عن 
طربق الشم فى جميع الأعضاء: لا مسابرة منها جموما للانف » ولسكن المركز 
العام الذى دخله التأثير عن طريق ذلك الأنف . 


فالارادة إذنحر دلا ند احرينها عا هى إرادة نري دالشىء أو لأثريده » فبى 
هذا تملك مخالفة الإدراك عا هو قوة لافكر أو النفس أىحيما لا يكون الفكر 
نفسه ممتلثا بالخور الطبيعى خلال نافذة الإدراك أثهاء هذه العملية الادرا كية . 

أما إذ امشسلا الفسكر بالثور الطبيعى ساطبا على معنق 
مدرك ؛ فان النور الطبيعى الذى يشرق خلال الإدراك يكون فى نفس الوفت 
مالا الفسكر أو النفس كاها ء قلا تملك الإرادة إلا الإتجاه إليه مطيعة لطبيعة 
النفس أو الفسكر بماهو جوهرء لا مطيمة للادراك بما هو إدراك ء أى بما 
هوقوة. وبهذا تبقى لها حرينها كفوة أو وظيفة حتى وهى تطيع » وبهذا 
أيغن) ينجو ديكارت فى هذا الموضوع من التناقض الداخلىء و بنجو أساس الهم 
اليقيئى من الإضطراب بين الحرية القى تملا التوقف ‏ لأنها لاحد لها - وبين 
الإطاعة التى لا تلاك الشالقة لأمها بعد ليست جوهرا قأئما بنفسه بل جرد خاصة 
لجوهر الفسكر أو النفس . 


علس عاق مم 


٠١ 


ولسكن أنى لى أن أوقن ‏ أنا الذى أعر ألى موجود يقينا إذ أفسكر ‏ 
أننى حقيئة جوهر طبيعته التفكير ؟ صحيح أن الك يثبت أننى أفكر ع 
واسكن هذا لا يثبتنى أنا كجوهر مفكر أى فكر . لهذا يجب أن نذا كر 
أن ديكارث م يعمل قياسا حيما قرر يقينية الأول» بل كان عمله حفساده؛ فدهل 
أو إدراكا مباشرا لنفسه أو « انبته » كقائم بالتفكير . فان جرد نظرةق 
شكه .نظر؟ باطنيا بريه الفكر قأئما فى نفسه > لا الفكر ونفسه متفصلين س 
فهو يرى فى تفسكيره نفسه أو ذاته مفكرة. فإن التفكيرء لا يدرك عن 
طريق الإسةتيطان دمناءموهه هل ذلاث الطريق الذى كان من مسد ديكارت 
أن شرعه ‏ إلا 'ككيف النفس و باعتباره قائما فيبا فعسب » والكيف هنا 
لايرى إلا باعتباره كذلكء أى قائما فى جوهره قيام الفمل فى علته أو 
مصدره »© من يرأه -- يرى بنفس فمل هذء للرؤية ‏ جوهره أيضًا » 
وفى نفس الوقث . فمن يدرك أنه يفكر إبما يرى وجوده وتفكيره شيا 
واحدا لاشيئين مرتبطين » فإن الدور الطبيمى يريه هنا أن فسكره هو نفس 
وجوده » كا أن أن وجوده إنما هو بأنه فكرء فلا ثثرة هنا بين التفكير 
والوجود . وهذا الإدراك واحد وبسيط » ولكن التعبير بالكلام يمزئه 
ومجعله يبدو كأنما هو استنباط » وبهذا يتبرر ديكارت من نبمة القياس 
المشهورة » وبهذا أيضا يثبث أن الفكر جوهر حقيقة ويقينا » "ما تبين من 
قبل أن جوهريته لازمة ضرورة لإمكان اليقين والمعرفة » بل لإمكان الحم 
إطلاقا نيا كان أو إثباتاء أو وقوفا دون النفى والإثبات . 


ه البشبن الأول وممؤداه 


إدراك سيط -.- 05 الأسكر دن الجسم 
الفسكر أيسر دن فهر 1 الأجسام م 
وما الفسكر - فطل السكوجيتو 7 
قصوره ف حك ذأنه نمسا عدأ 
ذاه سب عوذج وميدأ لا أسس اس 


١ 


د أنا موجود كفسكر » إدراك بسيط مباشر ؛ أى حدس عقلى لماهيتى 
الأصلية . فاعيقى إذن اثنى مفكر » أى مم شكى في كل شىء كأن يكون لى 
جسم أو حس أو ما إلى ذلات مما كدث أظلنه لى قبلاء فاننى أرى نفسى بعد 
ذلك موجوداً كشىء مفكر » ولا يمكن أن أشك فى أنى أفكر مادام 
الشك تفكيراً وإذا حدث انى فرضت انى لا أفكر أنقطم بذلك إدراى 
انفى موجود ؛ بل انقطم وجودى نفسه لأن أدخل مالى من خصائص الوجود 
هو با أنا منسكر » ولسكن يتقذلى من مذبة هذا الفرض أن ليس الفرض نفسه 
تفكيرء فالتفكير إذن أخص صقان نى . بل أنه « ليس هناك ثشىء بمحكن 
أن يعرفنا أى شىء مهما يكن إلا وهو يعرهنا تفسكيرنا بشكل أوثق . فمثلا 
إذا اقتدست نفسى أنهداك أرضا لاننى المسها وأراها» فمن باب أولى يحب أن 
أكون مقتنما بأن تفكيرى موجو د ؛لأنه لمكن أن أن أننى لأس الأر ضْ 
ها قد لا يكون هناك أى أرض ف العالم » ولسكن ليس مكنا أن « أثا » أى 
ننسى أو روحى لاتكون شيئًا أثناء تفسكيرى هذا9؟ » فكأن اافكر إذن 
برى نفسه بنفسه كحقيقة أولى تأتى قبل كل الحقائق الأخرى » وكل المقائق 


الأخرى تردنا إليها» إذ برى الفكر نفسه بتجربة ذائية أى حدس يسبق كل 


1 


ويازم مما تقدم أن ماهيقى كحتينة موجودة قائمة بذامها غير عماجة إلى 


استدلال أو قياس . 


غير هاى توجد - أى كجوهر ‏ اما فى اأنى ثىء يفكر . أى اثى است 


١١ ساديء اللاسفة  إلباسا! الأول تاليادة‎ )١( 
عه بي امتموة‎ 


سما ولا أى شىء بم يتمثل ف الجسم من إمتداد ف الماول والعرض 0 أو من 
الشكل أو اللون أو اللقدار ٠.‏ وقد شبث ف المستقجل أن لى شيا من ه_ذا 4 
واسكنى أدرك طبيمتى الآن وأراها غير محتاجة إلى شىء من ذلا كى توجد. 


ط 


فكأ زه إذا ثبت أن شيم من هذا : يكن ذالاك أ عتبسدأر 5 ءا من ميدق . 
وهذا يدل على أن التفسكير الذى هو ما هيت اليس مشاركا فى خصائص الأجسام 


ومهابز عن كل جسم 2 سواء أسبي إلى ذلاك أطسم لأزعوم أو أ2©0 


ع 


وهذا يدل كذللك على أن معرفة النفس أو الفكر أول شىء فى العارف 
اليقينية . وينتج من ذلاك - عم أننى قل عرفت أول ماعرفت أنني شىء يفسكر 
ول أهيد بعك إلى المقيقة عن و<ود أى جسم - أن معرفة الفكر أسهل وأوثق 


وأسبق دن معرفة الأجسام 1 بل اننى إذا عرفت يوما أن هناك أى جسم كان 
02 
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«وكل وجوه التفسكير التى تلاحفلها فى أنفسنا يمكن ارجاعما إلى وجبين 
عامين : و حدما هو الملاحظة بواسطة الإدراك ءَُ والآخر التقسسر بر بواسطة 
الور ادة . 


ذلاك بالفسكر 6و بالفكر و دده 


ومكذا الإحساس والتخيل وحتى تهور الأشياء المقولة اغحضة ليست 


)5غ( التأمن الثاني بالإسمال والقسم اأرابم سن المقال عن المنوج بالإسمال . 
(؟) الثامل الثااث بالإسمال والقم اارابع من المقال عن المنبج بالإجءال.. 


كلها إلا وجوها امملاحلة عمتلفة» بدما النزوع والنفور والإثبات والئى والشك 
كلها وجوه مختلفة للارادة7" . 


- 
وأنإستمال ديكار ت للحدس المثل ىكأداة للمعرقة الأولى وللوفين قد قم 
العرفة على أساس غير أساس المنطق الصورى الأجوفء هو أساش الميتافيز قا 
والاستبطان باعقبار المعمرفة عَم وحود لا باعتبارها استنباطا من مقدمات على 
طريقة التغريم الفقبى . وديكارت لوه مهدا اذ يقول 2 أن افسكر 3 فأنا 


إذن موجود) هو ضر الحقائق وثوقا وأم مدأ يتمثل الكل من فود 


فق 


ولكن وذا اليقين الأول لا يكفل لا معرفة خارج معرقة اأذات د أن 
الفكر لو أكتنى بهذا لمبدأ الأول بذرة للمعرفة لبات يدور فى حلقة مفرفة 


افكاره بثر ثيب 


حول نفسه لا مرج مها أبدأ » حتى ليكاد ديكارت ‏ أو صع ذلا - يممى 


تصوريا بشكل قاطم مللم. 


ولسكن ديكارت برىء فى الحق من هذه النهمة إذ أن اليقين الأول - 
أو الكوجيتو ‏ ليس أساس العرفة الوقينية ومصدرهاء بلهو تجرد مثالا وهو 
فى الترتهب أوطا » وما أساس اليقين إلا الحدس أو البداهة الذى ينبئق من 
النور التطرى . فسكل ماتمثل افكر مثل بداهة هذا اليتين الأول فهو يقين 


)١(‏ مباديء الفلمئة الباب الأول المادة 9م 
(؟) المادىه ‏ الباي الأول المادة ٠1‏ 


مثله وإن لم ينشأ عده ويتفرع منه » وبهذا تسكون المرفة علم وجود حتالا فنه 
تفريع من مبدأ واحد أو حقيتة واحدة . فانى موجود كفكر إنما هو حقّيئة 
أولى أو إدراك أول لاعية فى ماهيتى . وليكونن مثلها من اليقين ماما كل 
حقيقة أدركها بنفس للبداهة؛ و كل ماهية أعرفها بنفس الوضوح والكيز » وإن 
تكن كل معرفة » بله كل خطأ بوْ كد اليقين الأول لأنه بشعرنى أنى موجود 
أصبت أم اخطأت » وأثبت أم نفيت . 


سصم ورف | خييد 


هن هو الى”* الها اواكنع - ,رايس 
- الحقائق ىق ذاتهاعيرمضمونة 
موضوع الممالى الفطرية الطبائم 
البسوطة -- يقين الحدس لا يزال 
شخصيا غير موضوعي -- طبيعة 
الزمن تمارض ثبات القيقة . 


١ 


ما يدركه الحخدس هو معالى المقائق البسيطة المدر كة بذاتها دون تلقين 
من الحو اس أو ار كوب منها. « فكل واحد يمسكنه أن رى ادس أنه 
موجود وأنه يفكر » وأن المثلث محدود بثلاثة أضلاع فقط»”' ؟ ما يدرك 
معاتى الطوائع البسيطة الضرورية قبل إدراك كل حقيقة أخرى كعالى الحركة 
والتفسكير والإمتداد والوجود واليقين ٠فمثل‏ هذه المعاومات من الوضوح 
حيث أمها تمض لو أردنا تعريفها على طريقة المارسة » وهى لا :سكتسب 
الدرس ولكن توا معنا 276 فهذء المعالى الفطرية التى تواد معنا ويكشنها 
انا الدور الطبيعى وحده - الذى هو نور العمل مجردا من مشاركة الحواس 
والمغيلة هى معاى الطوائع الرسيعاة والماهيات أو الحقائق الأبدية ‏ الرياضية 
والنطقية والهلقية ‏ « فإن الماهيات ليست شيئًا آخر سوى هذه الطفائق 
الأبدية»”2 . وى وحدها التى يتناوها الحدس ويكشفها لدا سواء أكانت 
حقائق عقلية غاية فى الوضوح والبساطة والعميز يحيث لا يستطيع الفكر 
رفضما » أم كانت طبائع ووجدانات غاية فى البساطة كاليتين والوجود 
والإمتداد والتفكير . فهمى كلما تلتقى فى كونها ماهيات وطبائع أو مفهومات 
أو حقائق متناهية فى بساطئها ووضوحها للنفس المنتببة ميث أسطع فى يربق 
ولمان شديدين لا سبيل الفسكر معهما أن يرفض التسليم بعيسنها . 


5 


ولكن هذا الموضوع الفريد ااحدس أو النور المقلى اعقالص من شائبة 


١؟ الاحكام لهداية العقل  الفاعدة‎ )١( 
٠١ (؟) مبادىء الفلسةة  الياب الأول ب‎ 
-. خطات ل و مايو مث /0* ل‎ (2) 


٠.‏ ا 


الحس وصدءة الخيلة على ما به هن شر وط اليقين الشخصى الذى يقدمه الهدس 
بكل ماله من من قوة البداهة واليقين » لا بزال ينقصه - فى رأينا ‏ 
مان سبق أن أسلفنا الإشارة إليه - هو ضمان الصدق : إذ ألا يكون الأمر 
كله خدعة مرتبة من الشيطان الا كر الذى افترضه ديكارت داعيا لشك فى 
العقليات » وليس تهذه إلا العقايات معروفة باسمها متموزة برأسها وخصائصها. 
فحت جد مخاسا لدا من ظل هذا الشيطان الا كر يتبقى م#صول الحدس ل 
و*و المقليات ؛ سواء كانت طهائع إسوطة أو حقائق أبدية أو ماهيات غير 
مضمون الصدق واليقين إطلاقا . وصدقها ان يكون كاملا لا مطءن عليه 
البئة ‏ فى نظرنا ‏ إلا حين يهار هذا الفرض حينما يصرع هذا الشيطان . 


١ 


1 نمث همان آآخر منتقر لهذه القائق أو الطبائع أو الماهيات بالهنى 
الايكارفى ( وى الشىء كما هو فى العقل ‏ كما أسلفنا فى الباب الأول ) 
ألا وهو مان الثبات. فإنهذه القائق التى يزودنا بها المدس كاشفا لفاعن 
مدانهها فى ذاخل أنفسنا » إذا ما ممرع الشيطان وصارت مضدمونة الصدق 
راسخة مطلفة اليفين » يبقى ثبامها فى الزمن محاجة إلى همان <تى تستحق سم 
فالأبدية »6 الذى يطلقه عليها ديكارت » والذى يازملحا حتى تصلح أساماً 
لمم ثابت ومعرفة مضمونة دائمة .. إذ أن السفس نفسه يطاءنا “على طبهعة 
الزمن كآنات منفصل بعضها عن بعض, يث لا يتولد اللاحقمنها عن سابقه ؛ 
وبحيث لا - وجود فىءفى -ظلة ثالية لجرد أنه الأرك. موجو و . فإذا 
صرع الشيطان 11 كر وضمن صدق اللقائق » فانهالا تزال محاجة إلى ضمان 


)١(‏ السامات أو البديهيات فى الردوه على الاعفرضاتة أأثانية'. 


سند ع+ إحس 


| 1 مطلة 4 لود و د ص ف الأبدية ويكون 
ْ : ْ ش ١‏ 5ش | ٠.‏ 03 
3 | اللاز له ا الم معرمو ا بعير شبهة وءإ 0 أساس موطد لاركان 
5 م 1 6 / 
ظ : كارا : ف ذامها 
فالقائق الطبيم 0 سس 2 طر 


غير مصموئة الوقين ولا الثبات . 


حيبي 00000000000 


ماهوأ 


- معرئفة اللسله 


المنى الذى فوق العانى 
الفطرية . ممت التكمال لم يأت 
من المس ولأ كونه بنفسى فهو 
طابع الله من أو جدنى كناقص 
لديه معنى السكمال ؟ س اعتراض 
هوبز ورد ديكارت -- الدايل 
الوجودى ومنافشته - لا يدرك 
لله إذزهكت إلا كعوهر مأهيته 
السكمال المطلق - صنفات الله . 


١ 


ومهما يكن من أمر هذه المعالى الفطرية القى تثناول حقائق الرياضة 
والنطق والأخلاق فأنها على كل حال ليست حسية ولا مصدوعة من الحسيات 
بل فى مععرد نتاج ٠لكرى‏ حين يتأمل ذاته غير مستعين يما عدا أنواره 
الطبيمية » فهذه.المعالى ب إذا ما جاوزنا الشيطان الماكر » الذى افترضناه 
افتراضا ‏ ثابقة » على عكس معانى المسيات . . إذ هى أول وألميق مامكن 


ولكنى أجد فوق هذه لمعالى النطرية كلها ممنى كائن مطاق كلى 
الندرة أبدى ثابت » وهذا الممبى ليس منتزعا أو مولا من معان حسية » لأن 
المعانى الحسية خلو من جيم هسذه الصنات » بل هى تقابابا بأوصافها . 
فالإطلاق هنا تقابله الجدئية فى الحسيات؛ وكلية القدرة يقا بلها فى الحسيات العجز 
على هذا الوجه أو ذاك» والأبدية يقابلبا الحدوث فى السسيات » والثبات يقابله 
فالحسيات التخير . فهذا للعنى لكائن معلاق أبدى كلىالندرة وثابت لايتألىمن 
الحس ولم أ كونه مَنْ نفس لأنى ناقص أشعر بنقصى - بما أن الشك نقص 
إذن معنى السكمال هذا الذى لدى قد وضعه فى منذْ ولادنى كاثن كلى القدرة 
قملاهو الله ؛ كطابع الصائع فى صتاعةه . 

فالله إذن من جود ما أن من السكمال وهو شىء لا مخصفىولائخص أى 
شىء مما أعرف حولى من كائنات - مفطور فى منذ البداية؛ إذ كل كال 


فى العلوول لا بد أن يكون فى علقهء كا أن كل شىء لا بد له من علة ؛ 


ختداةاء أنسد 


علة يعمثل فيها هذا الكال حا » فلا بد إذن أن يكون الله هو الءاة الكافية 


1 


وكوف ناقصا أشعر بنتمى معناه أن لدى فكرة عن الكمال اولاها 
واولا القياس إليها لا أدركت نتعى » وهذا يدفعتى إلى التفكير فيمن هو 
عل وجو دى ووجود هذه المانى المقطورة فى » والتى تتجاوز حقيقتها الكاملة 
اللامتناهية طبيمتى الناقصة الحدودة - ولسث أستايع أن أزعم أنتى حالقيا 
إذ هذا أدعى أنى خالق نقفسى ولو كان الأمر كذلاك وكانت لى القدرة على 
خلق نفسى »2 إذن اقرب هذا جدا من كولى كنت أستطيع خاق نفسى أ كثر 
كيالا ؛ أى أمبح نفسى السكمالات التى أعبد فى فكرى الآن معانيها و أعل 
ماما أننى غير حاصل عليها . وأيس من سند كذلك لادعوى أن أهلى م 
خااقى » لأنهم مثلى عاجزون عن زيادة شىء من الكمال لأنفسهم ولا شك 
أنهم كانوا يفعاون ذات لو أنهم كا نوا مستطيعين . ( وهذا طيماً دلول على أن 
ديكارت يضع مسلما هو أن الإر ادة تنجه يطبيمتها نحو الكمال لأنه الأفضل 
كما أورد ذلاك فملا فى الردود على الاعتراضات الثانية) . إذن فلا بد أن 
يكون خارج سلسنة اماق كاثن فيه بالفمل علة وجوده هو » ويكون هو أيضاً 
مصدر وجودناء خصو صا وأن فكرنى عن الكمال والكائن الكامل 
تتجاوز وجودى حتى لست أدركها إلا عسل اللمس العقلى لا على سيول 
الإحاطة . 

وعكذا يمد الك - كما لنتنا أولا لحقيقة وجودنا » وثائيا لمدنى 
السكمال الذى نقيس إليه تتصنا فندر كه به » قد افتنا الأن إلى أنه لا بد 


باهؤايبي 


الناقص الذى اديه معان أكمل دن حاوقئه هو » دن موجود أ كمل مؤة ) 
وهكذا يكون وحود الله ضرورة عقلية بالنسية لى أوجبها أننى حادث 


وممكن » بوها هو واجب الوجود . 


١ 


وقد اعترض هوب #عططه8 على هذين الاليلين اللتكاملين » بأن 
المعانى القطرية » وخصوصا معنى الله يمكن أن تسكون من قبيل المعالى الى 
تأتيها من الحواس » على اعتبار أن النقض يبعث التفكير فى النقيض » لغادثية 
العالم وإمكانيقه تحمانا نفكر فى إله ضرورى لا متناه ولكن أجاب ديكارت 
محا بأنه استطيم التفسكير فى اللامتفاهى كمقا بل لامتفاهى بازم أن أسنطيم مد 
معنى متناه إلىما لامباية فكأعا قد أضاف فكر نا فلت غير امتناهى إلى معانيه 
فسكيف إذن يتسنى اسكائن متناه كالإنسان أن يضيف غير المتداقى فى التصور 
إلى أفماله أى إلى تصوره لا.تداهى؟ إن وجود القدرة على اللاتنافي فى التفكير 
الإنسالى لامكن تفسيره أبدأ بمافى الإنسان منمتناهيات »؛ وهذا نفسه يدعونا 
إلى التفكير فى وجود كان كامل خاف الخلوق وغير الكامل . وبهذا نجد 
العنيين موجودين أصلافى القنكر » ولم مخترع أحدما أى لم يخلق أحدها 
الآخر مما يدعو الفكر إلى تفسير الأقل كمالا مهما يالا كمل لا المسكس. 


60. 


ولاكان كل ما تذركه بوضوح وكييز شديدبن 6 أى حدسأ (وحق 
وئا كان كل ما يتمثل فى الممنى الواضح المتميذ فهو مخص الشىء الى هذا 
المدى صور 4 الذهنية د ينا ( فإذا قانا أن وؤة م متصوئة ف طبيءة أو (معتى) 


)١(‏ المقالعن المنوج - القسم الر ابم 
سط[ا سه 


سىء 4 فكأننا نقول اما أن هذه الصنة تعصيدقف على ذلاك الشىء وأنه يمكن 
القول أنها مخصه وأمها فيه قا" فإن المفبوم أو الاهية أو الممى هو الشىء 
كما عو ف الل 00 : قائه م دام ليس من 22 دقير ععدلة كافية فيا من 
الكمال قدر ما فيه على الأقل » فلا بد إذن لاحقائق امتمئلة موضوعيا فى 
المعانى القى لدينا من علة خارحية تتمثل فيها هله طلقا ى ا موضوعيا نقط 
بل صوريا أو بشكل سام . ولا دغر من الإفرار هذا أولا فإنه يتوقف على 
ذاك معرفة يم الأشياء حسية وغير دسية م دام ليس من شبى ع أو كال 
حاصل بالفمل إزلاثك الشىء سكن أن يكون العدم أو شي غير موحود عله 
و0 9 فى اللسكامل أو اللامتناهقى ١‏ بك أنه صورة ذهنية أوجود 
تتمثل فيه خصائص هذا الى ل التى لا ندركها إدراك إحاطة بل كأنما 
5 س عقلى امسلل 5 ثلا حقيقيا ؛ إذ ردت أن وذا للمى «فعاور 1 اوم مذاقه دن 
تصمو رائنا الحدودة . وليس هذا قحسب » فان نفس هذا المعنى » معنى التكمال 
الأسمى اللامتناقى الذى لم أخاقه والذى يمثل وجودا له كل هذا الكمال 
الأسمى واللاتناتى الذى لا يدو بهحدوالذى أعجز عن الإحاطة بكموه وصاقه 
وإن لامسست ذلاك بعل وغر 10 ١‏ تسر أل > لى الحدودة حر اعع 4ل سد 
أى من هذا المعنى الذى هذه صئته ‏ إن ذلك الكائن مو جود فعلا وحقا 
مكل يم الأزل 6 غير مشوب بأى ةس فى القدرة أو االكمال من أ 
نوع ؛ ومن ٠‏ هذا ودشه مب ألا أتتؤالى عن التعيديق أنه موحود هقاء 
“بئاء عل ما اتقدم من ووب صدق نافى المنى الواضصح المتميز ولا وده فرك 
أنه مأ عن معني إلا ويتضمن أن م عمثله ذلك امعثى موجود ولكن ١‏ نْ. 


(؟2) التعريش الثانئى فىتزذوه على الاءتراضات الثائية . 
(؟) الرسائل لبارد * 
(9) المساءات أو البديهءات فى الردود على الاعتراضات التائية 


معت 7 ]1[ سس . 


معني هذا أنه مو حود ف الخارج 8 وأنا أدرك أن المثاأث ولاية أضلا وأن 
الجبل لايكون بثير واد؛ ولكن ليس معنى هلا أنه يوجد أى مثاث أو حيل 


أو واد خارج تصورى اعلواص . 


أجل لا وجه مثل ذلك القول . فان الوجود متضمن فعلا فى معنى أكشىء 
أديره فى فسكرى . فانا لا أتصور أى شىء إلا على أنه موجود » ولكن مع 
مراعاة فارق واحدهوه آن الوجود المتضمن فمعنى الشى. الحدود هو الوجود 
المكن فحسب ؛ بوها الوجود المتضمن فى معنى كائن كامل السكمال الاسمى ؛ 
هو الوجود الكامل والضرورى 26 ٠‏ فان الوجود الكامل أى التملى هو 
عين ماهيته الكاملة ( التى صورتها الذهنية معناه القطور فينا ) وما هيته بغير 
وجود فعلى فى الكبال مجرداً من الخال . . . والكمال وحده بالذات وعين 
تصوره لدينا بحيث لو نقص تصور الكمال بو عدن الكمال هو الوجودالمينى 
مالف ذلك التصور الفطرى الذى لدينا عن السكمال الأسمى متحققا فى كاثن 
لايشوبه نقص ولا حيط بكماله الأفكار . ومن هذا يتعين أله موجود 
فملا هذه الصفة » بل لا بمكن أن يكون غير موجود كما يمثله انا ذلك المعنى 
وكعلة واحبة الوجو د لكل ما عثله ذلك المعنى من صفات وكمالات ومن 
أوهًا كمال الوجودء وكل كمال آخر نتصورء أو حتّى لا يكون لنا قبل 
بقعو ره . لأن مغرمون معفاه أنه بغير حد فى الكمال لا أو شائبة من نقس 
فمعناه يقتغى وجوده كملةكافية ومصدر لذلك المنى » مءى السكمال الذى 
إليه أفيس تقعى وحدى © وبنقسى وحدى أدرك جلاله الذى لا تدر كيه 
الأنظار . فذاته ووجوده العينى متلازمان كتلازم الحبل والوادى وضما 
وارتفاعا . . . مع حساب ذلك الفارق السالف الذكر وهو أن معنى الجيل 


)92» اليدميات قَّ الودود على الاعتراضشات الثائية . 


والوادى غير مفطور فى الفكر ل 5 معى المككال مفعاور فيه مدذ البداية 
يدركه كا يدر ك ؤاته لأنه يدركها ناقصة ء ولا يدرك النقص إلا مقرونا 


لكمال مورر ف مانت فى النفس معئأة . 


6 

ولا وجه لامهام ديكارت بالمتالطة على اعتبار أن الوجود العينى ليس إلا 

جزءا من تصور الله » ولسكن التصور غير ملزم للأشياء فملا » فإن التمور هنا 
غير التخول ء وإتما هو الرؤية الواضحة المتميزة أى للعنى المدرك بالحدسوبهذا 
الاعتبار أجد العنى أو التصور ذا وجود خاص لاثتممرف فيه الخيلة حيث 
يكون الفسكر مازما بالإعان محقيقته فإن معنى الله فيه أن الله موجود فلا 
ومعنى هذا أن وجود الله الفعلى جمل فسكرى يتصوره على أنه كذالك » ومبذا 
بستعيل على أن أتصور الله بثير وجود لأن الله موجود فملا ولا بمكن أن 


53 02 
يكون غير موجود . 


1 


ومؤدى هذا أنتى #وضات إلى وجود الله كوجود مثله معتاه القعلرى 
الذى لدى والعنى الفارى يمثل اللفهوم أو الطبيعة أو للاهية » والموجود اقذي 
له الماهية هو الجوهر » فكأ ننى إذن إذ أدركت وجوه الله » أدر كته موجودا 
كجوهر ماهيته هذا الكال الأسمى الذى أجد معناه متطيغاً فى نفسى وإدراى 
أوجود هذا الجوهر الذى ما مثله جوهر يثبت له كل ما أثيتنا فى فصل سابق 
خاص بذلك - عنوانه الجوهر بالإطلاق - مسن صفات سامية لا حيط بها 
الأفسكار ولسكن تدرك منها بمثل لمس العقل » وبهذا الاعتبار يكون !) 


. التأمل الخامس‎ )١( 


سدع ؤس 


١ 


الله إذنهو الجوهر المطلق التام الوحدة والبساطة من حيث طبيمقه؛والتام 
القدرة ما هو كاملء وار التام المرية أيضاً 5 كاله . بل هو أيضا الثابت 
غير التخير ‏ إِذ التفسير من شأن الطبائع الحدودة الداقصةء ييا الكامل 
لا يصبو لتغير من جبة النقص لأن هذا خلاف طبيءته الى هى عين وجوده ؛ 
ولا تغير بالنسبة إليه نحو السكال لأنه هو نفسه السكال الأسمى » فهو ثثايت 
إذن لأنه كامل » ولأنه واحد . وهو واحد بمنى السكامة لا من حيث العدد 
فحسب بل من حيث صقات اماهية على اللخصوص . فهو غير متغير أو متحرك 
فى المكان ولأنه ليس مادة ولا مجدودا» وغير متغير فى الكيف لأنه ليس 
محدودا أو ناقص الطبيعة أو الخصائص »ء ولا إمكان خارجى بالنسبة كاله 
البتة بما هو لا متنامء فضلا عن أنه لا إمكان ابدا غير ما يجمله هو مكنا بإرادته؛ 
وهو غير منته فى الزمن لأنه غير خاضم فى وجوده لهء بل هو جاعله أصلا . 


وكل هذا السكمال المطلق الأزلى الثابت غير للتغير ولا التفاوت الذى 
يحب أن نتصورهفعظمةأو بساطة أو وحدة مطلقة تشمل جميم صفائه الأخرى 
و حيط بها لا يمكننا إدرا كه عاماءوإن يكن لدينا هداء كطايم العبائع ف صناعته 
فإننا ذوو طبائع محدودة لا قبل ذا بإدر اك اللامتفاهى - وإن كذا ندرك أنه 
كامل إطلاقاء فان لله من السكمال كل ما نستطيع أن فتصور أنه تمكن » بل 
وما لا نستطيع أن نتصوره أيضأ » واسكتنا نعرف عنه ما يكق أ-كى نتصور 
مقدار عظمته وجلاله ياعتباره « السكمال الأسمى الذى لا يشوبه ننس" ». 


)١(‏ كل هذه الفقرةل/ا هى ختام ونتيجة الفصل الحاس « بالموهر بالإطلاق » الذى يجب 
الرجوع إليه قسية إثبات صفات الل م وردت هنا ٠‏ 
شعت ١6‏ سه 


#- اليتس الأميكمى 


لهذا هو الضّمان الوحيد الممككن 
البقين_الإطلاق وعدم الإ كتراث 
والصدق_هو جاعلا لق كذلاك_ 
خداعه » لو صحء خاق_صدقاله 
ضمرورى حثيقة وانتفاعا - 
ما قطره فى صادق إذن - مصسرع 
الشيطان نهمة الدور ومحيصها- 
انتفاء الدور ‏ ضامن الثبات كأ 
هو ضامن الصدق . 


١ 

وهكذا يلتقى فى ذلك الكائئ الكامل اق الأسمى والوجود الأسمى 

معاء فهو واهب العرفة ومصدر الوجود فى وقت واءحدد» 
تلك العرفة التى كان الإقتناع الشخصى أو بداهة المدس سندها 
الشخصى عند الإنسان كاهية مفكرة . وذلك الموجوه الذدى تكون لنا عنه 
تلك المعرفة التامة هو وحده الدكفيل أن يكون ذلك اليقين الشخمى أو 
الإقتفاع ال اخلى القائم على الهدس مطابتا قيقة الوجود الهارجى ؛ أى أن 
نكون الحقيقة الشخصية والمقيقة الموضوعة ‏ بانتنا الحديئة أو بالمى 


الكانطى ‏ شيئاً واحدا . 
5 


وإن هذا الإطلاق بير حد ؛ وهذا الكمال الذى لا يشوبه أى نقص » 
يقتضى ( ولا أقول يقتضيان لأن ماهية الله واحدة لا انقسام ذيها ) أن يكون 
فى الله عدم | كتراث لا استازاما واقتضاء خارجياء بل مك عدم التداقض 
الداخلى فى الماهية "ما ساف فى موضعه ‏ فإن عدم الإكتر اث مظهر من ماهر 
ثباته ولاحق لكماله » ومهذا لا يكن أن يكو نم أي تغير أو كذب « فإن 
نكن تبدو الهارة أو القدرة على الادعة علامة من علامات الذ كاء بين 
الداس ؛ إلا أن إرادة المشادعة لا تصدر قط إلا عن خبث أوخوف أو عن 


ضمف ء فلا يصمح نسبتها إلى انّع0؟ , 


١ 


ومن جهة أخر ى المق كذلك لأن الله أراده كذلك والكذب أو 


() مبادىء الفلسئة س الباب الأول - الادة 5؟ . 
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الداع لا يمكن أن محدث إلا أن يكون فاعكه عارذا بالحقيقة كشىء خارجى 
قاكم نسفسه بيما هو يريد الإبهام بغير تلك الحقيقة القائمة فملا بنفسها . وبهذا 
يتبين أن ذلك لا مكن أن يكو ن ف الله » فهو لا سكن أن بريد شيئا آخر 
إلا ويكو ن حتيقة كذلك . إذ حين يكو ن ما يريده هو أن يعتقد الناس غير 
ما أراده هو أن يكون عقا وهذا ليس بمناف لكماك فى الظاهر فقط » بل 
هو أيضًا مناف لطبيءة الإطلاق التى تتضى عدم الإ كتراث » إلا أنه ليس 
منافيا لمتى الحقيقة بالنسبة لنا على اخصموص » لأن ما هو حقيقى بالنسبة لنا. 


هو ما أرادنا أن تمرفه بالحال التى تعرفه عايها . ففمل الخداع هنا غير ماف 
الاافسة دكا 


عن فل الطلق » وبذلك تكون هناك حقيقتان » حقيقة أرادها لنفسه» 
وحقيقة أرادها لناء ولا مكن حتِى دلى هذا الفرض أن يكون هذا خداعا بل 
فصلا بين عالين من عوالم الفكر : عالم الإنسان وعالم الله فى حد ذاته » أو 
بالخرى فصلا بين عالم الإنسان يا أراده له الله وعالم الله كا أراده لنفسه . 
هكذا يكون الخداع من جمة الله لو أنه كان وهو بهذه الصفة لا يكون - 
كما بينا س خداعا بل وجها من الإرادة » ويظل ما أراده لنا هو المقيقة ؛ 
ويظل بغير عيب فيه من جتها كأساس صحيح لاعلم واليقين . أى أن اتقداع 
كخداع غير ممسكن من جبة نم20 . 
لله إذن صادق أيدا . 
4 


وبالتالى يكون م فطره ف دن ملكة الإدراك العقلى أى ملمكة التصور؛ 


و م فطر ٠.‏ ف من ممان فعار 35 مادقا صعدريوأ غير مزعزع و لاشك فيه ٠.‏ فإن 


(1) هذا البرهان ليس لديكارت ولسكنا أوردناه أكشياً مم مذعبه . 


ءا 


صدق الله يقتضى ألا يجملى بحيث أخدع حنى فى ما أراه بكل هذا الجلاء 
والميز » وعلى هذا يكون الشيطان الا كرغير موجوه . .. بل أنى إذا 
راجمت فكرى ارأيت أن له وجهين أساسيين ها الإدراك والإرادة » وأن 
الإدراك مشتص بالعرفة أو الرؤية النفسية والحدس » بِيما الإرادة مختصة 
بالك ء وأنها_ كما أسلفنا لها حريتها واستقلالما عن الإدراك فى عملا 
الخاص بها وهو الك وأنها يجب ألا نمم إلا بما يعرفها بوضوحه وعيزه » 
وفى بذهر هذا مخطىء وتذاط لأنها نتعدى حدود الصواب الى يرسمبا اللور 
النطرى خلال ملكة الإدراك . وليس لدى من معى واضح ولا متميز 
أشيطان ماكر له هذه القدرة بالفمل . فالأمسر إذْن خطأ من خطأ الإرادة ؛ 
إذ فرضت شيئا ومجاوزت الفرض إلى خلع الوجود عليه ؛ فالأمر كله إذن 
ينقصه سند للاثبات حقيقة وجوده وما يترئب عليه . م أنه يقابل عدم وجود 
معنى واضح متمهز عندى لشيطان موجود يهذه الصة » وجود م أغد 
ما يكون وضوحا وعيزا هو معنى الله للكامل الصادق الذى هو مدبع الحق 
كا أنه مصدر الوجود . وصدق الله وطيبته وكماله تنم وجود شيطان هذا 
شأنه . فهذا الشيطان إذن يمكدى بكل اطمئنان أن أتأ كد أنه وم لا وجود 

4 إلا فى المخولة التى طاوعتها الإرادة تسرعا وخطأ . فالله إذن ضامن صدق 
الحدس » وهو بهذا ضمامن المقائق كما أنه صارع الشيطان الشاكر ومبطل 


وجوده الوهوم . 
6 


ولا وجه مهام ديكارت بالدور هناء أن يقوم وجود الله الادق على 
صدق الهدس وأن يتوم الحدس على صدق الله الوجود . فإن اللقظ ها مسئول 


اداه 


عن هذه الشبهة وهذا الإلتباس بين الخدود » فالصدق هنا ليس الصدق هياك 
إذ صل صدق الحهدس إما هو بقين شخعى أى اقتفاع شخصى دا<لى نئيحة 
البداهة الشخصية بها صل ذمان صدقاللَه أصدق الحدسهو ضمان لطابقة هذا 
المدس أى هذا اليقين الشضمى أى التناع ال اخلى للحقيقة اتلارجية أو 
الموضوعة: فالصدق الذالى الذى لاحعدس صدق خاص بيما صدةه المستمد من صدق 
الله هو اليقين بمطابقة ذلك التصديق لما فى الأذهان لواقم مافى الأعيان ء 
ولاغرو أن يكون ذلك الضمان تيا من الله وحده » إذهو وحده مصدر 
الحق لا أنه مصدر الوجودء وهو واهب العرفة كا أنه خالق المالم فهو إذن 
المعيدر الوحيد المكن لضمان الطابقة بين العرفة الى بمثلها المدس من جانب 


وبين الوجود من جانب آخر . ولارباط مضمون بيْهما إلا صدق الله . 


ومهذا مكن القول دوت أى دور أنصدق الحمدس الشحصى يعر ففى معر ف 
شخصية بالله » وأن صدق الله السكلى الشامل يضمن لى أن معرفتى معطلابقة كا 
خلته ورتبه حقا.. . والشيطان يكن ظلله ملقى عل يقينى الشخصى من حوث 


هو شخصى »ء بل فقط على اليقين الوضوعى أى حول دون الثقة المطاقة معطا بقة 
هذا اليقين الشخصى لواقم الوضوعى أو الخارجى وهذا ما ضمنه الله. فالمدس 
إذن هو منفذى الششمى إل الله » واللهُ هو ضامن تأدية المدس لدى إلى 
الحقيقة الحارجية أى إلى مجال اليقين الموضوعى الذى لم يكن لا-دس فى حد 


ذأئه أن يصل إايه وصولا مضبمون الصيدق دون مرام . 


ليس ما بمنم أن يكون الحدس فى حد ذاته صادقا إطلاقا .ولسكن ينقصى 
الاليل المطلق على ذال ولا يكون هذا الدليل إلا عن طريق غااق الوجود 


ومرتب الفسكر فى وقت واحد وهوالله .فإذا عرفقهه ل وان يكون ذلك 


- 


إلا حدساً - وصات إلى الضمان الوحيد الممكن ولايضيرنى أنأعرفهحدسا فط 
فإن ذللث هو الطريق الوحيد السكن وهو فى ذاتهكاف ماما . أضف إلىهذا 
أن المدس غير مطعون فيه قطما . . . فضمان الله ليس إلا تأ كيدا 
سلكت طريةا سلما موصلا إلى الق . . 


1 


بأنى 


ولكناسبق أنرأينا أن تلك الحقائق أو المعالى لا بشصها فقط ضمان الصدق_ 
ذللك الضمان الأو فى الذى قدمه صدق الله وكاله ؛ بل أيضا ينقصها ضمان 
الثباث ف الزهن 8 وممى هذا أن تذ كرى ألى سبق أن يقت من أمر ماعن 
طريق رؤيئه بالذور الطبيجى أنه كذلك 3 لاينفى عن إعادة نفس التحر بة 
النفسية كل مرة » لأنه لاضمان لاستمرار ذلك الم قحقا فى-لظة تالية . ولكن 
صدق الله وثباته كا هو ضمان أصدق الحدسءفبو كذالك ضماناثبات المقائق» 
لأنه ثابت كا أسلفنا يحسكم كاله فلا تتغسير إرادته من وقت إلى وقت » فبى 
ل أبديةع 11 أنثياته ضمان لإسمر ار الوجود, لأن إستمر ار إرادته من جية» 
وتقطم الزمن من جهة أخرى مجمل من الله واجب الوجود لا كغالق ابتداء 
فقطءبل وكحافظ أوجودات غهاوفاته فى الزمن أيضا » ولا بكون ذلك إلاعثابة 
خاق مستمر . وبهذا استطيم الجزم بأن الله ضامن ثبات اق وأبديته :ضامن 
8 رى ها صعديءدا دقيةا . 

وهكدا يكون ص دق الله هو اليقين الأسمى والصمان الأوفى للمعرفة 


والوجود والحفيقة . 


م مل 


- وجنود العتالم 


الحس تفكير وكذلاك اأخياة- 
فارة صادقة فى عد ذامها - 
العالم موجود وإن لم يشحم أنه 
كما ندر ل د مأ أتصوره 416 
بوصوح وغير فهو حدق - دقيدة 
العابيعة اطسمية 6 لاه ماد 
والحركة ‏ الله يثبت لا العالم 
وبضمانه الحدس يكشف اناحقيقته. 


١ 


قد ثبت الأن أنى - أنا الشىء أو الجوهر اللفكر - موجود » وأن 
5 كذلك موجود ء وهو قد ضمن لى حقيقة كل ما أتصوره بوضوح وكيز 
أى ضمن لى حقيئته الموضوءية كو جود خارجى على الوجه الذى اتصوره به 
بالمدس أو النور الفطرى الدقيق . وإذا اضْفها إلى هذا أنه سواء صدق أن 
ما خبر نى به الحس واغخيلة موجود أم كان غير موجود على هذا الوجه فانه 
صحيح أن الس واغخياة تقوم بعملمب! كجزء من نفسى أو كاللكتين من 
ملمكات فكرى الذى هو طبيعتى الخاصة المكونة لوجودى فالهس والتخول 
تفكير إذن. وجزء من طبيعتى التى جءلها النهالصادق الكامل ها هذا الحس 
وذاك التخيل » وا غير مخادع فلا بد إذن أن دسكون موضوعات المس 
ومكونات موضوع اخخولة موجودة حقا ٠‏ وإن لم يككن من الضرورى أنيكون 
وجودها بالوجه الذى خثله لى اللخيلة والحس . فان المخيلة والحس شىء غير 
النور الفطرى أو التصور الواضح التميز . ومن مت لاتستحق موضوعاتما 
الثقة واليقين » ولكن هذا لا يمدع أن لهذه الموضوعات وجودا ما » لأنها تنفذ 
إلى فسكرى خلال ملكتينمن ملكاته التى فطرها الله الصادق الكامل فومكننى 
إذن ؛ ؟ اننى وائق بوجودىولأاًننى وائق بوجود الله الكاملأن أثق كذلك 
بوجود العالم» أى بمجرد وجود خارجى للاجام القى يدعونى المس والخيلة 
إلى الإعتقاد بوجودها , وإن لم أ كن أعرف بعد كنه هذا العالم الجسمى أو 
الطبيعى ... و إن كان كما يقمثل لحسى ومخياتق أم لا. 


فالس إذن كان للنفذ لى من فكرى الغلق على نفسه إلى المالم اللارجى . 


سسب 1 اسم 


وكان هذا العروج الساى خير تسكأة وفمان للعرفتى بهذا العالم» وليس لى 
أن آمى لأن الس والمخيلة يطامانى فقط على بحرد وجود العالى دون أن 
يعرفالى به معرفة أ كيدة كمعرقى بالله وبفسكرى فإن الله إذ ضمن الخدس 
أعطانى بايا لإمكان معرفة الحقيقة فى هذه الموضوعات الثريبة عى الذابرة 
لإنيتى »فا قد أتصوره مها شديد الوضوح والتميز فهو اللقيقة عنها أو 


هو المعيقة معبا دون مراء ٠.‏ 


ِ 


فلتأخف « هذه القطعة من الشمع مثلا ‏ فائها أخذت من الغلية توا» 
ولم تفقد بعد حلاوة السل الدى كان فيها » وما زالت محيفظة بشىء من 
عبير الأزهار النى قطفت مها ولونها وشكلها وحجمها كلها ظاهرة » فهى 
صلبة بإردة ايئة ؛ وإذا ضربت أحدثت عموتا » وفى هذا الجسم بالحلة كل 
ما يمكن أن يعرفنا بالجسم معرفة يبئةء ولسكن ها أنذا أقربها من القار ينما 
أنكلم . فإذا بما كان باقيا من الطعم يتضوع » وإذا بالرائحة تتبغر » واللون 
والشكل بضيعان؛ والحجم يكبرفتصبح سائلة حارة يصعب اسهاء ومهما تضرب 
فلا نحدث أى صوت ٠‏ فهل يبقى نفس الشمع بعد هذا التغير؟ يجب الاعتراف 
بأنه بأ فما من أحد يشك فى هذا أو مك بغيره» فما اذى كنا نعرفه فى 
هله القطعة من الشمع تاك المعرفة البينة ؟لاشىء يقينا مما لاحظت فيها بالمواس 
من حيث أن كل ما وقم منها تحت الذوق والشم والبصر واقامس والسمع 
قذ تغورو الشمع بأق هو نفسه فينيغى إذن أن نظل متفقين على أنى ان أستطيع 
أن أدراك الخال هذه القطمة من الشمم بالذات » لأن الأمر بعد أكثر بداهة 
فيما يتعلق ,الشمع على المموم » ولكن ماعى هذه القطعة من الشمع التى 


متسر ؟ لأسب 


لايمكن إدرا كبا إلا بالمقل أو الفكر من اللؤكد أنهسا فى يمينها 
ما اعتقدت داتما آنها إياه منذ البداية . إن ما ينبغى إلى حد كبير ملاحفاته 
هنا أن إدرا كها ليس إبصارا ولااسا ولا مخيلاء ولم يكن شيئا من ذلك 
قط ء وإن كان الأمر قد بدا من ةب لكأنه كذالك » ولكنه محرد نظر فكرى» 
قد يكون ناقصا مبهما كا كان من قبل » أو واضسا جليا كا هو الآن) محسب 
درحة انقبائى لمقوماته القى يه سكون منبا»”" . وهكذا أو < فرقنا بين الجسم 
وأشكاله الخا رجية » وتأملناه عاريا تاما كا لوكنا قد أعربناه من ثيسابه» 
فمن الحقق أن ما يبقى لطبيعة الجسم هو أنها مجرد الامتداد والملافات 
الختلفة التى .كن أن :قوم فى الاءتداد أى الركة . فإذا كانت النفس 
جوهرا ماهيته التفسكير » وكان الله جوهرا ماهيقة الكال الأسبى - كال 
المق وكال الوجود - فإن اسم ماهيته الامتداد . . . و كما أن أواحقالنفس 
هى التفكير والإرادة » فإن لواحق الامتداد هى الأشّكال الناجمة عن المركة . 


وهكذا يثبت الله المالم ويطلعها ليس فقط على وجوده » بل ويضمن 


لنا أيضا حقينقه الشرؤة نحت غشاوة الهسوسات . 


ال بيبا 


)١(‏ التأمل الثائيس ”ترجعنا العربية سد س حه 35٠‏ ؟19. 
سس 1178 سلم 


غسرورة اللمميج - قفاصسدة 
اليقين س للتقسيم أو التحليل ‏ 
التأليف والتركيب ودور الفرض 
والتجرية - الإحصاء وامراجعة 
حدس واحد اسلسلة الأدلة 
والروابط ‏ إدراك الملاقات 
هو الأساس ما الدج . 


١ 


أما وقد عرفت م وسياجى إلى معرفة الأقيقة عن أمور المال وءن تفسى 
خاصة على السواء وكيف نكون هذه الوسيلة مضمونة الصمدق لا ذاتيا 
من الشروط الحدودة الواضعة مما يكفل اتباعه بنظام ودقة عدم الإتمرافه 
عا يأبعى إتباعه الوصول إلى الحقيقة الثابئة المضمونة . 

و ليست هذه الشر و طُّ ف أحسن صور ها سوق شو اعد لقال عن المداهج 
الأربعة الشهورة ( التى وردت ف القسم الثالى مله , 


وأو ل هذه القواعد قاعدة اليقين الشهورة التى كانت بداية البععث عن 
الأقيقة » وهى د ألا أتقبل أبدا شيا ما على أنه حق مالم أعرف يقينا أنه 
كذثك » يعتى أن أيجتب بعناية النهور والسبق إلى المكم قبل النظرء 
وألا أدخل فى أحكاتى إلا ما يتمثل أمام عقلى فى جلاء وكيزء بحيث 
لا يكون إدى أى مجال لوضعه موضم الشك » . 


ومعنى هذا س كا سوق أن ألعنا - أن كف الإرادة - وهى 
المدوطة دوت غيرها الحم عن أجازة أى ثىء على أنه حقى إلا فى 
حدود ما إعرفه الفهم أو الأدراك واضعا متميزا ميث لا يكون من الاتتداع 


ّ 


ّم يألى بعد هذا درر 3ه تفسهم كل واحد دن لأمضلات التى سأذتبرها 


به بذ ولامفر ٠.‏ 


سم 


إلى أجزاء على قدر امستطاع وعلى قدر ما تدعو الحاجة إلى حلها على خير 
الوجوه » » أى أن تحال للوضوع إلى عناصره الأولى » فإن الحدس يدرك 
البسائط دون غير هاء إذ البسيط واضح متمهن بذاتئه » سهل الثناول با أفسكر . 


4 


ْم بعك هذا 2 أسير أفكارى بنظام لي بادما بأسط الأمور وأسهلها 
معرفة ٠»‏ كى أتدرج قليلا د ى أصل إلى معرفة أكثرها ركيم بل وأن 
فرض ترتببا بي الأمور التى لا سوق بعضها الأخر بالطبع 61 وه ذه هو 
قاعد: التأايف » أى التركيب التدريجى للاشياء بعد أن -لاث إلى عناممر ما 
أو بسائعاها وهذه القاعدة تقوم على الفرض الى يقيم نظاما مؤقتا بين تلك 
المنامسر إن لم يذبين نا الر | بطة اأطبيدية بها من بداية الأمر ل حى نصل 
إلى النظام الداخلى لدو ضوع الذى أبسونه و العلاقات الى بون عناصر .© 
لأن الفكر بطبيعقه لا يذهم بوضوح إلا البسائط والملاقات . 


واسكن حب تمحقيق الغرض فى الخهاية عن طر بق التجربة . 


وأخيرا يأنى دور إحصاءات شاملة ومراجعات كاملة لكل الأصول 
واعلطوات يحيث أ كون على ثقة من أنى ام أغفل شبثًاً « ويحيث يظل 
حاضرا فى فسكرى حور الرابطة بين الحدود الكثيرة القى تمكون منبها 
السلسلة السكبيرة العلويلة من المج البسيطة . « وبهذا اتبين كيف انتقل 
من رابطة إلى أخرى بسرعة لا تدع مجاا للذاكرة كى مخعلىء 
فأحصل على حدس للكل فى وقت واحد . أى أرى الرابطة الى تربط 


عمو 


ساسلة المحج كلبا ل وقد رحعث وااف يدهأ ؛ حتي أراها متمدلة فى ذمنى فى 
وضوح شديد ء هو علامة الوقين الحدمى التى لا لرد . 


1 


وهكذا لايكون المدس والاستنياط ها المممج 6 بل الممعج يو 
«مايبين كيف بي أن استعمل الخدس حتى لا نقع فى الخطأ المضاد لاحتيئة 
و كيف جب أن يعمل الاستنباط حتقى نمل إلى مدر 3 يم الأشياء0؟» . 


. ١4 الأحكام اقيادة العقل - ق‎ )١( 


اصن العرئفة١‏ لطموتة 


الحقائق الأبدية وأقامما ‏ 
مم ركة الأجسسام ؛ الصفات 
الأولى والصفات الائية ‏ 
الأنهاء ها إلى حقائق 
الرياضة ‏ حقائق المنطق- انهاه 
الكل إلى الك كاء - دور 
الجر بة فى للهرفة حقائق الأخلاق 
مدركة بالمقل كذللك . 


١ 


س التي جوهرها الفسكر » ومن للادة التىوجوهرها 
الامتداد » وما دام هذا وتلك لايعرفان الا بالفسكر دون غيره » وذلك عن 
طاريق ادراك الحقائق الابدية التى هى طبائع وماهيات صادقة ثابتة مضمونة 
بصدق الله وثهاته » فيمكن اذن تقس هذه الحقائق حسب ما بخقص منها بكل 
موضوع . إلى حقائق المنطق التى تتصل بالعقل ء وحقائق الاخلاق التى تتصل 
بالإرادة والساوك ؛ وحقائق الرياضة التى تقصل بالعدد الذى ترد إليه قوانين 


مادام العام م ونا من الئة 


امتداد خاضع لقوانين الحركة . 


وخلاصة الآمر 9 معرفة الاجسام ساعما ان الحرفة الحقة فى معرفة 
المعقولات م أى مامكن تصوره وضوح وحلاء لمان به مل اليقين وك أن 
هذه الاجسام صفات أو ى هى نالك الصفات الرياضية من العدد الذى يعين 
المقدار فى الحساب » والشّكل الذى بعين الجم فى الهددسة :وا خركة التى تعين 


الزمن فى اليخانيقا » ا أن هداك صفاث ثانية هى الصفات الفيزيفية من لون 


م 


أما الصفات الأولى أو الصفات الرياضية فهى قوام ماهية الاجسام » وهى 


.وصوت وطعم وراحة وها حرا 0 


وحدها القولة فيقيننا عمها اذن بناء على صدق اللّهوذمانهليقين المدس_بقين ذانى 
وهو ضوعى مما أىأن هذه الحقائقهى مقومات الماهية الحسمية نفسهاء أي صفات 


وماس 


الجوهر المادى بصرف النظر عما إدينا عنه من معني أو معرفة . فاننا كا سبق 
أن اشر نا فى مثال الشممة. لايمكننا أن نقل الجسم الا على أنه امتداد . قليس 
الجسم اذنْ- كو ضوع للمعرفة الحدسية أىالوقينية. الا ما علا" الفضاء فىزمن 
ما خاضما لقوانين المدد . ومادامت هذه المعرفة بالأجساميةينية بالنورالطبيعى» 
فبى اذن حقيقة ومطابقة للواقع لأن الله ضامن المدس ومففى الصدق على 
الصدق على كشفه (ذلك الكشف القلى الذى يكاد يكون كشنا صوفياق 


نفس الوقت » إذ صارت معرفة العالم مستمدة من معرفة الله متوقئة عليها) . 


4 


أما الصفات الثانية فغير موجودة الا باانسبة لاحواس © فمى لانخص 
الاجسام نفسباء بل هى اثر لها فيدا فليس فى الجسم لون من أى نوع ؛ بل 
فيه حركات متفاوتة السرعة وكذلك الطعوم والمشمومات ليست الا ائراً 
لحركات اجزاء من المادة متسر كة فى الذات المف. ر: والخاسة . فالمحسوسات 
اذن مستمدة من طبيعة الانسان |أخلوق » لامن صدق الله الخالق » فهى وم 
من أوهام الفسكر لا كشف مري انوار الحدس . 

وهكذا تدّهى قوانين المادة إلى ثوانين الرياضة » فمعرفة الطبيمة الجسمية 
إنما تكون محرفة الأقائق الرياضية وهى طائفة من الأقائق الابدية الى 
ثاها المعالى الفطرية . 


6 
بل ما يكشنه العقل من حقانق عن شروط مي ), أى مَنْ طبيءئة الهر محة الى 
عراها باججلة خاضعة لقانون عدم التناقض النسبى » ولقانون العاية . 


لدام#8١ؤ‏ سد 


1 


ذالمعرفة هنا وهناك وفى كل موضوعء ليست الا معرفة الحقائق الا بديةالي 
ليست ممانيها شييًا آخر إلا ناك التي مكن بالمقل بطبيءته الخاصة أن حدمبا» 
فنتوى الرياضة إلى المدطق أو قوانين لعل أىظواهر طبيمة العقلاذ يعملفى نفسه 
يكف <عمائصه وبعينها . فاذا ذدون المعرفة ايا كانت موضوعانها واحدكلهاء 
جد فى الذكاء وحدنها » فالذكاء هو الذى يبين للارادة الجانب الذى تحب أن 
تنهاز إليه « فالعلوم جميعا أيسث سوى الذكاء الانسانى الذى يبقى واحدا 
وعين ذاته مهما يكن من تباين الموضوعات الى ينصرف إلها » دونان محدث 
ذلك التباءن فى طبيدته من التثيير أ كثر مما حدثه تبان الأشياء فى طبيعة 
الشمس التى يجلوها .غ290 


1 


وهكذا بره ديكارت العلم كله إلى الرياضة بل إلى المعقول نفسه كموضوع 
فريد لاعقل الانسالى الذى يضمن الله صدقه ؛ لأن الفسكر لايدرك ألا ماهو 
من طبيدةه فا لمدس يدرك المعاى الفطرية وكل وا هو معقول صرف ليس غير 
والمعالى الفطرية هى هى الماهيات وهى هى الحقائق الابدية 5 تتمثل لاءقل . 


/ 


الله قد خلق الفكر يحيث تسكون له القدرة على أحداث المعالى الفطرية ؛ 
و احدامها ععئى كشتقها 9 نقسه و بلفسة شيئا فشوئاء و هذه المعالى أيسث 


سوى الصور الصادقة للسقائق الابدية التى عى ‏ لا رهنا فى الباب الأول - 


-1١#م4١‎ 


84 


ولكن ماهية أى شىء تتضمن أنه مو جود . واطقائق الأبدبة لاهاية 
اعددها » تكشف ممهاجد يدا لاينغذ مفتضى قانون عدم التداقض النسى وقانون 
الملة السكافية كلما وجهنا فكر نا إليبا وعبذا ممكن اقامة عدد لانهاية له من 
نظلم العلاقات فيما بين أى عدد منها و كلها يتضمن مدناها امها مكنة الوجود 
الواقمى أى الجوهرى ف الزمن ‏ لأنها حقيقة. واسكن أىهذء النظمالتى لا مهاية 
لما اراد الله أن يسكون هو النظام الخقار عخلرقته الموجودة فملا ؟ 

بالتحربة وحدها لابقوة الاستدلال نستعليع أن نعرف أى هذه الوجوه 
كلها قد اختاره الله . 

٠ 


فعمل التجرية اذن أن ترغدنا إلى النظام الذى اخقاره الله ناما تلليقته 
فملا من بين النظم الممكنة التتى لامهاية لحاء ا امها ايضا لازمة لتحقيق نانج 
الفرض الذى بنينا عليه التأأيف ؛ أى فرض نظام معين لاعلا قات بين البسائط 
فى موضوع ما ء اذ يتبنى الا نمد ذلِت الفرض الحقيقة الواقمة فملا ‏ وهنا 
الخطورة القصوى - الاإذا ثبت لنا ذلك قطماء ومحك هذا هو اانسربا فى 


العهاية للتمقق دن صمو اب الفر ضٍ . 


١١ 


واذا انتقلنا إلى حقائق الاخلاق ء لم جد الخير خارجيا بنظامه وقوامه » 


بل جد ان الخير هوما أرانا الدور الفارى أنه خير » بنقس الوجه الذى به برينا 


181 اسه 


أن شيثاما حق . ولاغرو ء فان النور النطرى برينا ماهية لَه متمثلا فيما الحق 
الاسمى » باعتباره السكمال بالاطلاق . فالنور الفطرى كفيل اذن أن يطلمنا 
على الشبر» « والارادة ‏ طواعية ومحض حريئها ( لأن هذا فى طبيءتها ) 
ولكن مم هذادون أن مخطىء ‏ تنجه إلى الخير الذى تعرف به بوضوح 4 

الله بما هو المق والخير الاسمى معا قد جمل فينا ‏ اذ منسنا القدرة على 
ادراك عظمته باعتياره كذاك ‏ ان نعرف الحق وأن نعرف الخبر بطبيعتنا 
الخاصة . أى بفكر نا وبواسطة الذور الطبيعى الذى هو دليل على قدرة فسكرنا 


على الى معرفة حل مدية مَنْ اله :6 


٠ الردود على الاعتراضات الثائية  السلنات‎ )١( 


1١149 - 


7 المستدرواطبمات 


المصدر والضبان 

وهكذا تصبح فكرة ا عال ديكارت إذ ربطت مقوومةه الأسمى 
بنظرية المعرفة مسي فى فكرة رابطة الوجود المتصلة القى نتصمن كلل شىء 4 
والقى يجب لكل ما ينبغى أن تحكون له حقيقته أن يجد لفسه فيها مكانا 
« فإنى لا أعنى الأن بالطبيعة بالاعال شيئا أخر غير الله نفسه أو النظام 
والترتيب الذى أقامه الله فى الأشياء المتملوقة ع0 , 

لغختيقة الجزء أو الواحد إعا تسكون له من حيث إرتباطه بالكل . 

وبغير الله لاسبيل إلى بقين عن قوانين المقل ولاثقة ها» ولاعبيل 
إى يقين عن قو انين العام وطبيعته م( ولا سبول إلى شين عن والميئه ٠‏ 

فالس مصدر اليقين 118 هو مصدر الوجود وهو واهب الحق وضامده 3 

كما أنه خالقه وباريه . 


٠ التأمل السادس‎ )١( 


ب لاج1 سس 


“6 


الاخلاق 


١‏ - الخطأ والخطيئة 

؟ ‏ حرية الارادة أساساً المسئولية 
سد الخير و الشمر 

غ ‏ بناء الأخلاق 


ه - تقوم وتعقيب 


الك ' أوال: ليكة 


التمييز بين الخخطأ والصواب ‏ 
الخطأ من سوء فمل الارادة ‏ 
الخطأ والخطيئة - هل الله 
مسئول عتهما - تبرير الله ٠‏ 


١ 


اذا كان الله هو واهب المعرفة كا هو مصدر الوجود وهو مرتب الفكر» 
كا أنه مرتب العالم » فمن اين اذن يأنى الخطأ فى عمليات المقل اذ « ما أن الله 
لامخدع » فمن المؤكد أنه م مدح الانسان ملسكة امير بين الخطأ والصواب 
موث ععلىء البتة إذا استخدمها كا ينبثى ؛ ومع هذا تعلمنا التتجر بة اننا نقم فى 
أخطاء لانهابة 914 , 

1 


ولسكن اذا اعتبرنا الانسان نفسه محرد مخلوق محدود متناه فى ملسكاته 
وشروط وجوده ؛ ادرك بسهولة أن مابقم فيه من خطأ إنما مرده إلى هذا 
وأنه لاحاجة به إلى ملكة خاصة يعنحه الله اياها كى يخطى٠‏ مقتضاهاء بل 
يكفيه لكى يخطىء أن تسكون خاصة اديز بين الخطأ والصواب كا منسه اله 
اياها فعلا أى متناهية غير مطلفة أو كاملة يا هى فى الله ونمنى بأمها غير كاملة 
طر يقة عملهأ ومبلغ توفيقها فى الحصول على فنائج صحيحة غير مضالة » لا إنها 
غير كاملة من حيث طبيعتها إذ عى بهذا الوج هكاملة تماما فى رأى دبكارت » 
و إلى هذا التفريق يشير ديكارت بقوله « اذا انا استعانها كا ينبنى » فاسألة 
هنا مسألة وضع مبج لعمل هذه الملسكة الكاملةءن حيث طبيتها . . وهدائيداً 
أكلمة الاخلاف فى الظهور بكل ما لانبج العملى من ضرورة ومن قوة للاأخلاق 
أسكلمة حيما كانت بين النغار والعمل فسوة أو هوة . 


فاذا كان كال الله وطيبته يمدمان ونميلان أن يسكون قد حبانى ادراكا 
انقص مما ينبغى لى لادراك الحقيقة فى كل أمر قد يسمرلى مغرفقه واتاحباء 


. التأمل الرايع‎ )١( 


سدسم 


واد كان الحسكم_ وهو رهن الارادة دون غيرها س بغير عويبف حد ذاته من 
حيث أن حرية الاختيار الحضة ‏ أى مجرد الاختيار بين حدى شرطية 
منقصلة - لابشومهافى أى نع بل انها كاملة محيث أراها مشبهة نظيرتها فى 
لله » فمن ابن اذن يأنى الخطأ فى احكامى؟ أمن الادراك والنور الفطرى كفيل 
بمدايته المكينة المضمونة بصدق الله وكاله ؟ أم من الارادة وهى لدى كاملة 
غير ناقصة ولا شوهاء ؟ لاشك أن النقص لابانتى من هذه الملدكة ولا من 
تلك كممنو حتين لى من قبل الله الصادق الكامل الذى لامخدع البتة . فلا 
يتبقى اذن سو ى أن الارادة أو حرية الاختيار وهى بذير حد عندى كتلاك 
التى فى الله أ كبر وأرحب بككثير من ملكة الادراك التى أعلم وأشعر أنها 
اقل كثيرا من نظيرتها فى الله » وانكانت كفية بالنسبة لى كخلوق محدود 
غير متنا . ( فان الادراك البشرى بغير عي برغم حده كما أنالمين بغير عيب 
كمحو ابصار . وان لم يكن معنى هذا أنها ترى إلى من غير محدود أو تخترق 
الحجب والاستار ) فاذا لم أحبسحرية الاختيار فى نفس حدود الادراك» بحيث 
لاحك الا اذا تبين لها الى مقميزا فى الادراك بالنور الفطرى » ومددما إلى 
غير ذلك من الأشياء » وهى مجرد ملكة اختيار تسوى بين الطرنين؛ كان من 
أيسر الأمو رحو ا يتبين لها الحق بعد فيجتذمها إليه ييز ته الخاصة - أن تضل 
فتختار الخطأ بدل العمواب » والشر بدل الخير ( والادراكيدرك الاق والخير 
بنفس الطر بئة لان لديه معنى الكال الذى يجتمع فيه اق الاسمى وااخير 


الاسمى )مما يجمانى اخعلىء واعثر 


دولاشك انى خيرا اصنم اذامسك عن الادلاء .رأى ما فى شىء مى 
كان لايدركه على بوضوح وجلاء كافين 03 فأنه من البدموى اننى احملى٠‏ اذا 


سداع6١‏ ذه 


فبث ما ليس صوابا » فانه اذا وافق الحقيقة منه شىء لسكان ذلك صدفة 
محتة ولا منع هذا اننى أسأت استمال حرية ارادتىء لان الئور اللطبيعى يعدا أن 
معرفة الادراك يجب أن تسبق دواما حزم الارادة”؟ » وهكذا نعود إلى 
الارتباط الضرورى الواجب الااتفات إلى توكده دواما فى كل احكامنا بين 
الارادةوالادراك ؛ وعدم السهو عن أن الاراده ليس لها من اق فى الحرية الا 
كذوة اجوهر الفسكر أو النفس» تقيم الادراك وتنتظر أن يعرضعليها الاشياء 
محيث لانمكم الالما بتبدى بالنور الفطرى جليا متميزاء وهى بغيرهذا تستعمل 
حريتها كملكة للاختيار كأنما هى جوهر قالم رأسه ء بها هى مجرد وظينة 
أو ملكة » فتحول بذلك فى غير ميدانها الحق : وليس ذلك الا الضلال الذى 
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فالخطأ اذن تنحصر علته فى مجرد تسرع الارادة وخروجها عن العدود 
الشروعة لها كمجرد قوة لجوهر القكر أو النفس » ولا كان النور الفطرى 
يكشف نيا السقائق كلها » بما نيبا حائق الاخلاق » أى يبين انا ماهو خير 
كا يبين لذا ماهوحق . وماد اسث الارادة هى الى نحكم أى تنحاز لأحدى «دى 
الشرطية المنفصلة » ايا كان الوضوع سواء تعلق باحق أم تعلق بالخير . 
الغملأ فى الحم اذن خطيئة أيضاء لأنه يكون مصدر الشر حيما يكون 
الموضوع الذى يفصل فيه متعاقا بالخير . بل أن الخطأ خطيئة كذيك 
حتى فى المسائل التى موضوهها السق لأن لال الارادة واحد أيا كان 


(1) التأمل الراببع. 


66زأسه 


الوضوع » ولأنالحق والخير لا انفصال بينا فى النهاية؛ منحيث أن الله هو الحق 
الامعى والخير بالأطلاق 6 جوهرا واحدا غير منقسم ولا معدزأ . 


١ 


فامطأ والحطيئة هنا واحد» لأن الشر أو الغاط لم يعد مرده بلذات إلى 
الجبل أو ضمف الادراك اذى هو ساب ونقص» بل مرده بافذات إلى *ل 
اجابى هو عمل الارادة . فان مثلما هنا اذ مخطى؛ ‏ وهى صاحبة الح - 
كثل القاضى الذى يفصل فى الدعوى قبل أن ينتهى من تحقيقها » وقبل أن 
بتبين فيها مفصل الحق الذى لايمدو العدل ولا تعتوره الشبهة من أى سبول . 
فبهذا يكون الذاط خطيئة خاقية ولا جدال » ويكون التوحيد اما بين المعرفة 
والاخلاق » محيث يكون الحكم فى ابسط المسائل المقلية عملا خلقيافى نفس 


وهكذ ا يتبرر الله من أن يسكون علة اصلية أو مشاركة فى الخطأ 
والخطيئة ؛ اذ لو كانت علة الخطأ هى الجبل أو نقص الادراك ‏ ا هو الحال 
عند ستراط مثلا -- وكانت الارادة خيرة بطبعها لاجربرةلحا فى الخطأ 
والخطيئة » ربما أصاب الله من ذلك رشاش لوملا نه خاتى الانسان عرضة لاشطأ 
تحكم ملكة متحه اياها ناقصة بطبعها شوهاء الأداء . أما الآن فان الله بمنجاة 
عن الاوم وهولا يريد الخطأ الانسان؛ وانما هو الانسان يسىءاستعبال ماأءعى 


من حرية جزيلة فى الاختيار » فيقم فى الخملأ والمثار . 


8ه أ 


؟ لكريم الإرادة اساسا للمسئولية 


حرية الإرادة وعدم الا كتراث. 

شرط الانتباه - شتان إرادة الله 

وإرادة الانسان ‏ حرية الله غير 

مكترثة وحربئنا لا بد مكترثة ‏ 
قيمة الارادة وحر ينها في الاختهار. 
فضيلة الارادة الحقة . 


١ 


ولكن الإرادة بهذا الوجه لا ينبنى أن مد يأنها ميش الندرة على 
الاختيار بين حدى الشرطية المنفصلة وإلا انصدمت بهذا الصلة ببنهما وبين 
الحق وانخير اللدركين بالنور الطبيعى ولفقد بهذا ضهان تخرى الخير والصواب 
وفى العمليات العقلية الت رأينا أنها بنفس الوجه عمليات خلقية يما هى قائمة على 
ملسكة السكم الختصة بها الإرادة فالإرادة إذن يحب أن تسكون جد مكترئة 
ومندمهة لتبعيتها للادراك » فكيف مها مع هذا مجرد حرية اختبار ؟ 
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وهذه أم السائل ف موضوعنا من ناحية الأخلاق لأنه منوط مه ليون 
بس حرية الاختيار وعدم الا كتراث ك4 ومنوط مه كذلك إرثباط الإرادة 
بالخير والحمق مع بقامها مع ذلاك حرة تمام الحرية كإرادة الله ثمام) » ومنوط 
مهأ أسض أن تقسر نا إنافاع الإر أدة 5-5 رغم هلا الإرتباط التام بالحق والخيررى 
بين الأشياء أى غير مكترثة . فكأن مرجع الأمر كله إلى التوفيق بين المرية 


والا كتراث. 
م 


ولسكن الحرية ليست شيا سالب ندعوه عدم اكتراث » بل هى قدرة 
حقيقية وموحية على التشر ير وهذه القدرة لاتعرف بداول مغار أذامها إل 
عض وعينا المباشر طا وحن أستخدمها”" فالحرية إذن ليست هى عمليةالتقربر 
بل فى القدرة عاية 3 تتراءى ف لاك العماية ث2 فالإرادة قبل أن تفرر شيئا 


. مبادىء الفاسفة  الباب الأول الادة 4م‎ )١( 


يوج اس 


تكون دائما حرة أى طا القدرة على اختيار أحد الحدين » ولسكن ليس معنى 
هذا انها تكون بذللك دواما غير مكترئة . . . فشرط الكرية الذى عيزها 
من عدم الاكتراث هو الانتباه لا يجب أن يصنع أو يقرر ء فإنه مقي نوفر 
الاننباه فدى الإرادة انتنى عدم | كتر انها وبدا فبها ميل عغليم لاتباع نور 
الإدراك لغحض حريئهاء أى يفمل ذاتى منها لا بضئط خارجى عاءبها » فلا يبقى 
لما أثر من عدم الا كتراث » أو استواء الطرفين » . 


4 


ولسكن إذا كانت حرية الإرادة إنما تسكون فا بقدر تررها من عدم 
الااكتراث الذى يبدو حرية كاملة سامية فى الظاهر » بها هو « أحط أنواع 
الحرية » فقي إذن دعوى ديكارت العر بضة أن الإرادة دون غيرها فى التّى 
يدرك كلها فى الإنسان حت أن هذا الكل ليعدل كال حرية الله نفسها سواء 
بسواء؟ أليست حرية الإرادة الإنسانية إما :كمل حين يشرق الدور الفطرى 
فنتبين طريقها إلى اق واعارية م طبيءمباء لأن فى طبيءتها أن تنحاز إلى 
لمق أو الخير متى بدا واضحًا فى الإدراك0© . ولا يكون ذلاك فى يع 
الأحوال الى يطلب فيها إلى الإرادة أن مختار » فبل حرية إرادة الله من 
هذا القبيل يحيث تتقيد هكذا محدود الإدراك ولا بنبنى أن تنفصل عنه ؟ 


ء 


أما من حوث أن الإرادة إرادة “أى متعرد دربة اخثيار بين حدى الشرطة 


المنفصلة ل فان إدادة اله فى هذا سواء وإرادة الإنسان ٠‏ ولكن الله وهر 


(؟) الخطاب ه لا ». 
)١(‏ الردود على الاعتراضات الثانية . 


1 -- 


واحد كله فملخالصس ولا إنفعالفيه » ففمل الإدراك وفمل الإرادة واتألق عنده 
واحد عام( . وليس من حق أو خيرء وليس من نظام أو فانون أو باعث 
من بواعث امير أو الحق إلا وهو معاول له وخاضع له" لأنه علة فملية 
لاخير والهق7؟ بينما الإنسان يتلقى الحقائق مفروضة عايه خاضما لما » فطبيعة 
الحرية الإلهية ليست كطبيعة الهرية الإنسانية . أما عن الإنسان فان طبيعة كل 
ماهو خير وحق تتمثل له معينة مفروضة من قبل الله فلا يستطيم بعد اذن أن 
يكون غير مكترث إلا حين يمل ماالخير وما الاق. وهذا كان عدم الا كتراث 
غير عو الم لاهية ( طبيعة ) الحرية الإنسانية . أما الله فائه - على المكس من 

ذلك - هو الذى أقام ( جل ) الخير والهق بإرادته من جهة الأزل فهو 
لا يكثرث لكل ما كان أو ما سيكون27 . ذاخفير والحق مفروضان علبنا 
بما هما من ضرورة» إذ أراد الله هما تلك الضرورة بالنسبة لنا ء لا تملك 
معهما تممرفا ولا من سلطان ضر ورهما محللا أو تحور . بينما تلك الضرورة 
الى لما بالنسية لدا ليست عوجودة فمهما بالنسبة لاخالق لأن الحقائق الأبدية 

تستمد ضرورها من إرادته إذ خلقهاء وايس المكس - أى أنه خلقها لأمما 

ضرورية - بصحيح البئة . فهى فعل حر من أفعال إرادته » وهى لاضرورة 
لها من جهته ء ولا خضوع له لغمرور”ها تلك التى أرادها لها » ولكن كل 
مالا من ضان الثبات وه وكاف - إنما هو من ثبات ارادة الله يما هو السكال 
الاسمى”” فالحق والخير مفروضان عاينا . إذن من الفارج » والإدراكلاحيلة 


- 44 خطاب رقى‎ )١( 

(؟) الردود على الامتراضات اأسادسة الفثرة م ٠‏ 

(؟) الردود على الاءتراضات الخامسة . 

(4) الردود على الاعتراشات الخامسة ٠‏ 

(ه) خطاب إلى الأب ميسن فى ٠١‏ أبريل ١9٠‏ وخطاب فى ١‏ مابو ٠15‏ 


1 


لهؤيوما ؛وكذلك الإرادة لا حيلقلها فعدمالاحياز إاموءأ متى وقما ذا عن طريبق 
التور الفطرى ف الإدراك » بل بالمكس أنها حبتئذ تتحاز المهما عحض 
طبيعتها الذاتية ومحض حريها كتوة لجوهر النفس أو الفك 9؟ , 

غير مضنوط علها حيشذ من خارج »أى من خارج طبيعتها بماهى كذلك 
ولكن يجب أن نلاحظ هنا أن الإرادة كان لا يرال لها أن تختار فى عسدم 
١‏ كتراث لأى من العارفين نختار » ولسكنها هذا كانت تتحاوز الخير والحق 
إلى الخطيئة والخطأ . . فهى إذن لا تكون غير مكترثة إلا حيدما لا يرفم لها 
الدور التطرى بالق والخير ٠٠ ٠ ٠‏ وتصر هى على أن تتمجل الاختيار » فتقع 
فى الخطأ والمثارء لأنها بدون النور الفطرى الذى موضعه الإدراك ‏ قوة 
الفسكر الأخرى ‏ عمياء لا بعر ها وقوة اختيارها قو آلية عمياء لافضل لها 
ولا فضيلة فيها . ومن هنا .. أى منحيث خارجية قانون الخير والحق بالنسبة 
لارادتها » وخضوعه تماما لارادة الله كآنالفارق الكبير بين حر يتذا التقى يجب 
أن تسكون مستنيرة مبدى ذلك القانون عارفة به مكترثةله وف طبيءمها الخاصة 
أن تنحاز إليه متى رفم لها بالنور الفطرى . . وبين ارادة الله التى اختيارها 
خلق حر وإيحاد أصلا وابتداء . فاطرية غير المكترثة فى الله مرادفة لتكاله » 
وهى فى الإنسان غرور وتفاض عن نقص طبيعته وعجزه وخضوعه لإرادة 
تعلوه . . . ففصيلة إرادته أن تتسكترث تاك الإرادة الثانية » وأن تنتبه تماما 
أشريسسها التى هى قوانين الدى والخير المتاحة التخاصة مها خلال الدور الفطرى 
وهى لهذا الا كتراث المر كب فى طبيعتها تبلغ كال حرينها» كارادة حية ٠‏ 


(؟) الردوه على الاعتراضات الاثاتية ٠‏ 


0 
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فإذا أدركنا جيدا أن قيمة الإراده ليست فى ذلك الاختيار الآلى بين 
حدى الشرطية المنفصلة » ولكن فى كيفية ذلك الاختيار » وجدنا إرادة الله 
غير المكترثة هى هى <اق القانون وخلق الوجود » بيها اختبار الارادة 
الانسائية إعا هو حم وجود ماهو موجود فلا خيرا كن أم حنًا- 
مفروضاً من الله فى حقائقه الأبدية خلال الدور النطرى فمجال إرادتنا مشروط 
عا أر اده اله ابتداء ٠‏ ومجال إرادة الله غير مشروط بشىء لأنه كلى القدرة 
إطلاقا فإرادتنا إرادة كشف واهتداء . من حيث إرادنه إرادة خلق وشرع 
لا يكون الاهتداء إليه هو عمل إرادتنا وغايتها القى تباخ بتحريها وتحقيتها 
غاية كالحا الذانى من حوث هى منوطة بالحسكم أى بالتقرير ؛ لا بأى اختيار 
إذأى اختيار إتما يكون صحيحاً ذا قيمة للقادر دون غيره أن يجمل ما مختاره 
هو المق واعخير » وَذْقِك اليسر لله و حده بك كباله الأسمى . 

إذن بمكدنا القول بأن الارادة الانسانية من حيث هى ملكة لاحي , 
حك الوجود ما هو موجود فملا لا ملكة خلق أصلا وابتداء » لاشبه 
بدنهما البقة وبين إرادة الله التى هى إرادة خلق » و كل الشبه إنما «و فى صورة 
الشرطية النفصلة التى يكون الاختيار بين حديها... ولسكن من حيث 


قيمة نفس الاختيار وما يترتب عليه ؛ شتان اختهار واختيار . وشقان 


1 


املأ واللطيئة . وعلى هذا يحب الارادة كى تقوم بمسئوليتها أن تدرك 


د ادة و أر أوة . 


ل 


حدود وظينتها . وأن تدرك أن سبيل اق واعلير إعا هو عن طريق النور 
الفطرى الذى به مهدينا الله إلى ما جعله منذ الأزل حما وخيرا » وأن تدرك 
كذلك أنها مععرد ماسكة أو قوة للشتك رلا حجوهر مستقل سه وله حريقه 
الخخياصة » فقلقبه إلى صامها بالادراك 34 وأن نحزم أمرها على التر بس للق 
والخير أن برفعا ها فى الادراك . فالانتباه والحزم الحازم على الارتباط بنور 
الوق والخغير» أول خطوة فى العمل الخلقى السليم إطلاقا مادامت الارادة 
هى المسولة عن الخطأ والخطيئة . فنضيلة الارادة إذن - بله الفضيلة إطلاقا 
إدى الانسان ‏ أن ترتبط إرادته بالحق والخير وأن تحرام فى الحم 
تحريا دقيقا فى حذر وتحرج » حتى إذا رفما لا عن طريق النور النطرى فى 
الادراك ارمعهما ومضت ف إنقاذها بكل قونها « فما الفضيلة إلا الارادة 
الحازمة الثابتة لانقاذ ما حك بأنه الخير » وأن نستعمل كل مافى الارادة 
من إدينا من قوة لاحسان الحم 6 : 


وهل العم لدينا إلا عمل الارادة ؟ فتسرى المق والخير محريا دقيةا ؛ 
ثم انقاذذلاك بحزم وثيات هو الفضيلة جمعا ومنما باعتبارها كيف الفصل » 
بعرف النظر عن الفمل » أو كيف الفعل الذي يقوم الفمل أيا كان ذلك 
الفعل » والذى بضاده لا يكون محصيل الحق والخير إلا سنوحا نشكر عليه 
العيدفة ولا تحمد له الارادة وامريد. 


. 154 خطاب إلى الأميرة البصابات فى 18 أغسطس سئة‎ )١( 


54 - 


»-الخشجروالثت 

هل الخطأ والشر سلب حالص 
كيف مهما عمل إيجابى _هل بريد 
الله الشرغاياتالله غير مدركة! 
هل الله مسئول عن غلط الانسان؟ 
الخير ما أراد الله لا المسكس ‏ 
سداد إمكان وجو د الله وإرادته 
الأساس الوحيد للتمهيز بين الخير 
والشر ‏ معرفة الله لازمة لمعرفة 
الخير ازومها اءرفة الحق - 
لاأخلاق لا أنه لا معرفة بغير 
معرفة الله معرفة صحية أساساً . 


١ 


أما افير والمق فبالإدراك يعرفان » وبالحدس أو النور الفطرى نصل 
إلى اليقين فى شأمما على الوجه الذى به ندرك السقائق الأبدية الضمونة؛والتى 
غم حقائق المنطق والرياضة والاخلاق وبالتالى كل حقيقة مكنة متاحة موطنها 
للانسان . ولسكن ما الخطأ وما الشر فى مقابل الحو والخبر ؟ 

هل الحرق هو الإدراك الالمى ؟ والخطأ هو الإدراك الإنسالى فى مثابكه ؟ 
وهل الخير إرادة الله والشر أو الخطيئة إرادة الإنسان فى مقابله ؟ 

كلا ! بل الخطأ أو الخطيئة عدم يقابل الكمال الاسمى :والإنسان مكانه 
بين هذبن بإدرا كه وارادته عا هو دود عير كامل » فبو لهذا مشارك فىالعدم 


دن بعس الوجوه ق هو بالتالى عرضه لاخطأ والخطيئة دونأن يكونله مشاركة 


فيهما !0 , 
1 

ولسكن هل الشطأ والخطيئة سلب خالص ؟ أفلم نر أن الخطأ فمل إيجانى 
للارادة يأن 5 فى غير موضع لاحم » أى دون أن يتبين لها العق عن عبيل 
الإدراك فممنى هذا إِذْن أن الخطأ أو الخطيئة اما هو تقرير «لاظ ‏ حى » 
ودلا_خغير » عل إنه الحق والخير ؛ إفرار لا موجود على أنه موجود » 
فبو إحلال لاعدم مل الوجود ؛ واحلال سلوب محل وجودات وهذا الاحلال 
نفسه هو العمل الخلقى » وهو هو حمل الإرادة الاجابى» وهو هو الخلأ 
والخطيئة » فهما إذن من جبة الارادة عمل إلى » ومن جبة الوجود - أى 
باعتبارما الفلظ والشر فى ذاتيهما - محرد ساب أو عدم . 


* التأمل الرابع‎ )١( 
الات‎ 


9 


ولسكن 5 مادام الله كاملا » فلا بد إذن أن تسكون منعته كاملة فجميم 
أجزانها ؛ وما دام ثابتا أنى أخطىء كا خيرت ذلك بالتجرية » ومؤكد أن 
الله يريد الاصلح انما » فبل معنى هذا أنتى أستطيم الخطأ خير من أننى 
لاأستطيعة”؟. 

وقبل أن استطرد أرى من الس أن نلاحظ أنه كان خيرا لد يكارت أن 
يقول ؛ مؤ كد أن الأصلح دائما هو ما يريده الله لا « ان الله بريد الأصلح »» 
ذان هذاأ كثر شيا ع منطق مذهبه الذى يقررأن لاخير ولا حق إلا بارادة 
اله أن يكونا كذلك » وبغير إرادته لا وجود لحى ولاخير .وأن تو كيد هذا 
للبدأ كغيل إذن أن يضم السألة فى ضوء جديد؛ ححيث ترى أن ما أراده الله 
فعلا ‏ وأن بدا لأنظارنا الذاتية ناقص) ‏ ما هو الأصلح قطما . فيتيرر اللّهمن 
اللوم ؛ وثوضم الأخلاق ‏ من حيث أساس الفييز ب نالخير والشر - وضعا 
مماسكا مع بقية الذهب ومع جمع ماقرره فى هذا الأمر فى كل موضم آخر 
مخ كتابه يأ أساننا الاشار: إلى 'ذلك فى أ كثر من موضع . 

وبهذا الوجه وحده - أى باعتبار أن الخير ليس إلا ماأراده لله » 
لق أنا أن تقول ( بغير تشكاك ولا سخرية ) كا قال ديكارت « أليستث 
غاياث الله غير مدركة ؟ فلا ينبخى أن ضح على أعمال الله باعتبار جزء مها هو 
طبيءتنا الخاصة » بل باعتبار السكل » فما تحن الا ذرة ضثيلة من خليئته9© ع 


فالسؤال اذى مختاج على شفتى المرء هذا هو « ألبس الله مسئولا إعض 


. الأمل الرايم‎ )١( 
٠ التأمل الرابع‎ )١ 
ايلات‎ 


الثىء لأنه خاق الإنسان ذا إرادة موضوعاتها.ى كلكة للاختهار _ لا حد 
لحاء يدها إدرا > كليل محدود وأنواره المقلية ضْميلة كابية ؟ غبل الله مبذا 
بريد الشر ‏ أم هو لا بريده ولسكنه سمع به فقط لا يقول أهل 
الكثلكة ؟» . 


والجواب أن معرفة الله معرفة حقة » وكا سلف بسط السبيل إلى ذلك » 
من مداركنا, فبذا هو الخبر أصلاء وكل ماعدا ذلك فليس كذلك وإن 
بدا خيرا لمقولدا المجدودة . فالله غير ماوم إذن إذ خاق لنا إدراكا محس به 
كليلا وحرية مخبرها فى حد ذائها واسعة ضليلة »و إما هو قد ا نانا سداد إمكان 

بأن صر الحم فما تتبيئه ‏ مهما قل ونذر- كحق بين بالنور الفطرى » 
فهنا ؛ وهنا فقطل ند طرينى الحق والخير » وفى نحرى ذلك بدقة وحرم تقوم 
النضولة كلما 6 وى جنب ذلك أو تنكيه الخطأ والخطيئة كلاهما ٠.‏ 
د فالله إذن ليس معيدر الشر ولا هو بريده »ولو أنه أراده ‏ جدلات 
لاكان شرا » لأن حد الخير أنه ما أراده الله » ولا سبيل لنا إلى معرفة 
إرادته إلا عن طريق ما.يكشفه انا النور الفطرى ‏ على أنه كذلك هت 
فق الإدراك . 


6 
فعرفة الله فقط تستطيع أن نكن إلى التميوز بين الغير وما يبدو 
لامجلان خيرا بينا هو لبس كذلك أى شر لأن الخير دام كعفيقة 
أبدية وقانون أزلى ثابت سنه الله » فإذا اختارث الارادة شيئاً سواه على ألة 
المغير »كان ذلاك غير الخير فعلا ؛ أى كآن شر . 


19ل ع 


١ 


وبثير معرفة الله معرفة حقيقة » لايكون لديدا ذلك الضمان الثابت 
الأكيد لاخير والمق ؛ ولايكون هناك مقياس ثابت مضمون »اعرف به الغير » 
من جميم ما يتراءى لدا على أنه امير من وجهات نظر مختلفة . فبغير اله لاضمان 
لليقين وثبات السدق ولاضمان للخير وللايمان به وبثبانه ؛ بل ولاضمان رد وجود 
الحق والخير انفسهما اصلا . 


وإذا اهتدينا إليبما عن غير طريق الله وضمانه لكان ذلك عرضاء 
ونا كان الإبمان بهما قاثما على أساس ركين » بلى كان ذلك هو النقد امزيف 
الذى قد موى نفس المعدن وعقداره الصحيح ؛ ولكيه لا حمل طسابع 
صورة الك أو توقيعه الذى يمعلى النفد قيمته والشقة به فى الأسواق . وقيمة 
النمل الأخلاق ليسث ف الخير الذى تصل إليه عفوا » بل فى كيفية الفمل 
وف معرفة علامة الخير المميزة له سلفا محوث 'رفض كل ما لا حمل هذه 
الملامة بثير ترود ؛ فالوعى للخير واعلامته هى النائية التى محمد لما الأراد: » 
كا أن وعى اليقين وعلامته عى كل أيمة اليقين لدينا » وليس شبىء من ذلك 
بممكن بوجه ثابث مضمون إلا عن طريق الله ومعرفة كاله وصدقه ا أسلفنا 


فى موضعة"؟ . 

وهكذا يكون انير ليس ما تواضم الداس عليه من أمجاد و:نشريفات 
ومناتم خارجية أو فداذات حسية » فليس الحمس ولا العالم مصدر الخير» بل 
هو الله يجمل الخير أصلا » بارادنه الثابتة الكاملة » منذ الأزل ء ويجاو ليا 


٠99 بموعة آدم وثانيرى - الله الخامس ص‎ )١( 
مده ذا سم‎ 


إرادته السامية خلال الور النطري « الذى هو دليل على قدرة روحنا على 
تلفي معارف حدسية من ايو" , 


/ 


فالشهر كالمق س يدرك يا ندرك كل المقائق الأبدية بالحدس أو الدور 
الفطرى . وضمان ذلك قالم فى الله وصدقه ليس غير » ويفير ذلك يبطل 
قهام للعرفة كما يبطل التمييز بين الخير والشر كأساس للاخلاق » وكمحور 
للفضيلة تقوم عليه وتتتعراه فى امجاهها نمو الغير ممنى الكاءة , 


سس سس و ب واس وس سبرب سس سفوسب ب مس1 
فق رواجم فصل « المعرفة الغسمولة » فى باب المعرفة 5 
ااا ل 


- ببماء الأخلافت9_ 
ما النضولة ‏ الّوالعم والأخلاق. 
هل نكن أى معرفة له لقيام 
الأخلاق بعد قيام الملم -طريقان 
وسواء السبول - المعرفة اللقسة 
هدو نغير هاسبيل النبم والشجاعة 
الفاضلة ‏ المعرفة الحقة والحبة 
الحفة ‏ البطل اد يكارنى ‏ 
سياسته لإرادته ولإنفعالات نفسه. 
نظره إل الله وإلى الداس # 


١ 


إن فضيلة تقوم على نحفوق الإرادة لمين ذالها وصمم طبومتها الداخلية ؛ 
وهى أنها ملسكة لفجوهر لاجوهرء وأنها قينة أن نحزم أمرها منتببة ‏ على 
تحرى الحق واهير كا يبدو أن فى الإدراك الواضح التميز » لمى فضيلة تقوم على 
ع الفكر اذات نفسهء وعلى تسقه فى ذلك العام إلى أبمد الأخوار . 


5 


وإن علا يقوم على الحدس أو الدرر النطرى دون غيره محيث يضمن لله 
صدق الحدس وصدق النور الفطرى الذى عليه يفوم الحدس » لو عل يفوم على 
معرفة لَه وعلى الإمان به ء بحيث يبطل العلم وتبطل النضيلة بالهالى ‏ لواتهار 
الإمان بالله أو لوامتنع طرفة عين . 


؟ 

ولكن أتسكفى أى معرفة للدافيام هذا العلم الراسخ السكفيل باقامة 
الإخلاق مل هذا الوجه ؟ فان معرفتنا بذات انفسدا ومعرقتنا بكبال الله جرد 
معرفة سمطعية كفيل أن يشعرنا بنتصيا ازاء كاله » وبضعفنا اذ وهبنا ادراكا 
محدودا لايوانى مطالب الحسكم السريعة المتتابمة » وإذا كان هذاهو كل 
محصولنا من معرفة كال اله ومعرفة طبيمتنا الخاصة فانه كقيل أن يذهب بنا 
مذهب السخط واأغرد والثورةّالمائية الموجاء ؛ ولكان يبنا محل لذلك الشاهر 
الذى ينادى الله فى ثورة مشطه بما نادى به احد الشمراء 9 زبس رب 
الارباب »6 قائلا , 

«أى خير فى طليق من حجا تدميهأن يكن دانى المدى 

لايطيق القوز مما يرئجى بسوىالسسرة تبقى اببدا؟ 


ع هيا | عه 


م مجعله أو فى موردا 
يدرك الغاية من كل كال ؟ 
- و كال المنقص النعمى محال ! 
أفليس الله فد حلق الإنسان فاصر الادراك خابى الانوار » واسم الإرادة 
مطلق الاختيارء فسك أ ما يذرربه ويدفمه إلى المزالق ومواطن العثار ؟الم يك 
يستطيم وهو الذى لاحد لارادته - أن يجله كامل الادراك كيا هو مطلق 
الارادة فيجمله إن ل يسكن خالا مثله ففما يلى الخالق من مراتب الكيال 


والسداد؟ 
4 


أجل ! أن مجرد معرفة العالم فى حد ذائها » ومعرفة النفس فى حد ذانها 
ايضًا ومجرد معرفة كيال الله بالنسبة لنقصنا المعروف المحسوس » كفيل أن 
يجعلنا نثورمع هذا الشاعر ونلمن قضاءناء اذنشمر بعدم التساوق بين عقلنا 
وارادتنا» ونشعر بعجزنا وضثالتنا بالنسبة لكو ن الكبير . وإن : ذهب 
بدا الثورة والحقد هذا الذهب الصريح » فانها قيمئة أن تذهب بنا مذهها 
متطرفا أنخر هو الاذعان والتسليم » والعزوف عن الحياة التى يسودها 
هذا القدر الذى لم ينصفنا » فتنصرف عن البعض الذى اتيح لنا مادام قد 
ضمن علينا بالكل ؛ مغالبة منا لاقضاء وانتقاما لجريح الكبرياء . 


6 


ولسكن المعرقة اللحقة شُّ وحدها باعتباره جوهر السكمال الاسعى 0 5-5 


20 وهذا يعود بنا ال أهمية 0 رة الجوهر فى معرفة الله » لأن معر ذه أى معرفة 
أخرى لا تسكئى لإنامة الأخلاق ولا العلم . 0 


سداويياخ! _ 


وتعمقدا فى ادر اكذلك » كفيل أن مهدينا سواء السبول وذلك من جبة واحدة : 
هى نأ كدنا أن الخير والكمال ليس مقياسهما وجهه نظرنا النغاصهء 
فالخير اطلاةا هوما اراده الله ؛ لأن الله وحده هو الطلق : وارا دئه. وحدها 
اذن هى الطلقة » بينما وجباث نظرنا كأجزاءفى مجموع خليقته لامكن أن 
تسكون الا جزئية وغير مطلقة . ونسبة الكل إل الله متساوية حكم كماله 
ولحذا كانت حريته حرية عدم اكتراث » فالخبر أو العق اطلافا مااراده 
فعلا » مما بذا لنا ناقصا من وجبة نظرنا وأنه كان من لمكن أن يكونأ كمل 
واحسن . فاذا وعينا ذلك وعيا تاما» ووضعناه نميب افكارنا على الدوام » 
لم نأس على أنه خاق فينا هذا البقص أو الحد لطبيمتنا الذى كان بوغر صدرنا 
قبل أن ندرك حقيقة السكمال الالمى ادراكا كافيا » بل أننا لنقلب من السخط 
إلى الشكر 4 , لأنه أناح لنا طريقا للفضيلة مفتوحا مطروقا لنا نسلكه إذا شثنا 
فلا تضل السبيل » وبهذا يتسفق أنه لاسبيل إلى العق والخير الاعن 


طريق الله ... 


فمعرفة الله الحقة وحدهاهى الكذيلة أنانظر لما يتسكشف لى من عظمة المالم 
ونظامه نظرة الععهب امقر بالاجلال ظواعية ؛ العارف لمكانه الضئيل من هذا 
السكون المترامى فلا امتلىء ثورة » بل تماؤنى معرفة قدرة الله إجلالا له ومحبة 
لخليقته تبعا لحبته » وحرصا على انفاذ مشيئته وسنته فى هذه الخليقة» فأروض 
نفسى على نحرى الشير والحق »؛ ولابسوؤلى ماحدث لى شخصيا. لاننى ادرك 
اننى مجرد جزء ضثيل من الكل » بل وبسرفى أكثر من نفعى الخاص أن 
ندفذ مثيئة الله فى خليقته ولو ذهبت انا ضحية فى سبيل تلك الناية © 
0 () لخطاب فى * أكتوسر سلة 6 إلى الأميرة اليساباث ٠‏ 
ل 


4 


وهنا يبدأ البطل الديكارتى فى الظوور » وأنه لبطل فارقه 'روده وحلت 
الشجاعة فى نفسه محل الترددء فأضحى « وطيد المزم على انفاذ كل مايراه 
خيرا ”2 » وهو يدرك أن « حرية الاختيار هى اسمى مالدينا من للواهب » 
وأن إحسان استعمالها هو بالتالى اعظم خير تمكن أدا وأنه الصمق خيرات بنا 
وأهمبا )02 . ولكن « قوة الروح لانكنى وحدهابدون معرفة الحق » 9© 
فيجب إذن أن تنتبه الارادة وتسعى بسكل قونها يلحصول على المق والخير 
ذامهما عن طريق الادراك » وألانحمم بغبرها ابدا ء فمتى بدوا هااندفت بكل 
قوة لانفاذما ؛ ولبست الفضيلة الا هذا دون غير 7 . وبعين على هذا أعانة 
فعالة الالهجاء إلى تسكوين العادة الناشطة التى مجملدا نتذكر الخير والحق 
الاذين سبق ادر كهما يقينا عند ما تعود مناسبتهما 9 , 


/, 


ولكن الإنسان ليس روحا خالما » بل 4ه جسم أيضا والكاان 
الاخلاق فى الإنسان موضوعه هذا المزاج العجيب من الطبيمتين المتباينشين : 
النفس والجسم . وأن النفس أو الروح حالة فى الندة الصدوبرية ( كذا ) حيث 
تنقل النفوس الحيوانية إلبها تأثير ات الجسم واتفعالاته» كا تتقل مها إلى الجسم 
أوامرها وانفمالاتمها التى تجمل الإنسان يبدو عليه كسم صدى مايدور فى نفسه 


. 1١١١ الفعالات النفس - الادة‎ )١( 

(؟) خطاب فى ٠١‏ من نوفمبر سئة ١141‏ إلى شاو . 

(5) انفمالات النفس ب المادة 45 . 

(:) خطاب فى 18 من أفسلس سنة ١١5148‏ إلى الأميرة اليصابات . 
(©) خطاب فى ١١‏ من سيتمير سنة 1548 إلى الأميرة اليصابات ٠‏ 


مس را | سب 


ولنن كن التقداى ( والرواقيون على الخصوص ) قد ددذوا إنفمالات الشن » 
إلا أن ديكارت العالم والرجل الشبوب الحس ء لا يجدها نقمة » بل على المكس 
انه ( لا ري داعها ألا نسكون عين حركات النفوس الحيوانية الفوية لفسكرة 
عدد ما يكون أساسها خبيثاً مقوية لها عند ما بندو أساسها طيبا »27 .وأن هذه 
الاننمالات لفائدة » إذ تسرع يمسمنا إلى التسكيف سب حاجات الساعة 
ومستلزماتها » « فبذه الانقعالات طيية كلها بطبيءتما » وليس عاينا إلا أن 
تتجني سوء استدماها ومغبة اندفاعها , ©0©© 


وعلى هذا يتأتى لدا أن نص لإلى التوافق بين علبيمتى الإنسان » بأن مخضم 
الأخس مهما للاستى. أى الجسمالألى للنفس ااماقلة الحساسة الريدة؛ بأن نفممل 
يبن حركات الدم والنفوس الحيوانية ى ذانها ( بما لاسلطان عليه فى حدفسه 
وبين الافمكارالتى اعتيد ارتباطها بها 29 « كا أنه يحب مراعاة أن الأفكار 
الفاضلة يمكن ألا تحدمها اللشى وحدهاء ولكن كثيراً أيضا ما حدث أن 
تقويها بعض حركات النفوس الحهوائية؛ فتغدو هذه الأفسكار من افمال النضيلة 
60 .© 


4 


ومهذه الجاهدة» محيث لا تسوطر رغبات الجسد على النفس فتسخر إرادتيا 


لحاء بل تعيل إلى إستخدام انثمالات النفس عن طريق النفوس الديوانية 
لتقوية ما 'ريد من الأفكار بقوة إرادتنا » :سكون الإرادة قد مخلميت من 


ومن إنفعالات النشس فى الوقت عينه 


1١5٠ انفعالات النفس - الادة‎ )١( 
. 151 (؟) انفعالات النفس - الادة‎ 
. 151 انفعالات النفس - الادة‎ )*( 
. ١1١ انمالات النفس س المادة‎ )0( 


و 


مطللامها ومو زعات إننباهها و جهدها » تبه إلى الإدر اك تتبين فيه الععق 
واعخير معنى الكامة لتحم هما وتنفذها بكل ما ١‏ كنسبت ف المجاهدة من قوة 
وستحد ذلك الس د مروضا حيائل لطاعمها . 


٠١ 


وأن هذا السيد السمح هد:ؤهد64 - فيو قد صار مع البطولة سحا بنضل 
معرذته الحقة لككال الله - ليرى إرادة الله قبل كل شىء فيةدسها » ولا تعود 
إرادته إلا واسطة صذيرة لتلاك الإرادة الكاملة » فيقدر نفسه حق قدرها9؟ , 
وأن من أ عناصر الحكة أن تع كيف ولاذا يجب أن يقدر المرء نفسه أو 
محقرها”” ء فهو يدرك ما ببنسه وبين الله من شبه من حيث الإرادة - التى 
باحسان استعاطا يعرف الحق والخير ‏ أى يستطلع على إرادة الله الكبرى , 
ويكون له أقصى كال متاح للبشر  .‏ » وأن ذلك دير أن مجمله يمكز بهذا 
وأن يغالى فى العرص على دوام تمقع به » ولكنه سييخبر أيضا أنه كثيراً 
ما أخطأ وءثر لأنه م نك استمال هذه الخطة الكاملة فى حد ذائها » فيدرك 
نقصه فى حد ذاته » ولكذه يعلم أن الخير ما أراده الله فعسب ء فلا محقر نفسه 
أو يشعر بالمزلة » بل يدرك فقط أن معرفته قدر نفسه بحسب ألا تنقلب احتقارا 
لنظرائه » » لأنه هو أيغا واقم فى المطأ والغطيئة » ولأنهم يملسكون أيضانظير 
ما خبرئاه داعى اعنزاز وتقدبر لأنفسنا"؟ . 


١١ 


وهكذا رونا معرفة 8 العقة والإعان به كجوهر كلى المكال 0 الدوح 


. 166 ائقمالات النفس ح- الادة‎ )١( 
. 159 امرجم السابق ب المادة‎ )9( 
. اناعالاث النفس ل الاوة م‎ )*( 


1 


من الغهبة والتسامح » تزيد بالممارسة الدائبة والتعود؛ حت تصبح ألفة له وحباء 
فلا تحب انفسدا لأننا نشبهه من جهة فقط » ولا تحب الداس فقط لأنهم مخطثون 
مثليا فتعذرمم و8 نقهم 2( أخطاءمم 6 بل تحمهم أيضيا لأنهم مثلبا دوصلة بالله . 
ومبذا تتخعلى وجودنا النردى ونقصنا إلى أفق الكل المتراى » وإلى السكامل 
بالاطلاق ؛ فوصير النقص إديئا لامقبولا جرد قبول؛بل مفيوما ومدرك وراء 
كال التكل » و كال الصائع للدبر . وعكذا تنقلب الثورة على القدر إدرا كا 
« للمناية » الى تندمج فيها ضثالة إرادتنا الفردية الصذيرة ومصائرنا 
الحدودة » لتدكون القوافق الكلى الشامل الذى هو كال النظام وتمسسام 


إد اده ا" , 
ذا 


و إن حبنا لله حودئذ ليكونن أ كبر بما لا يقاس من حبنا الذى تخبره لأى 
كائن كان . وليس من الضرورى أن نتخيل الله كى تحبه ء بل يكنى أن ندرك 
تمام الإدراك كاله( أى أنه جوهر الكمال الأسمى والطلق ) حتى يمذبنا ذلك 
إلى حب من هو القدرة الكاملة والحكمة الكاملة والعلم الكامل » إذ هو 
موجدنا . وواهبدا العرفة » وحافظنا بعنايته . وهكذا نصل إلى أن محبه بكل 
إرادتنا فنتمنى تمام مشيثقه » ولا نشمهى شيئا سوى هذا .207 

وبهام القضية ثم لنا الحياة ف غبطة دائمة”" » لأفناسنتوخى الخير؛ وسئرى 
خاف جميع الصروف الغير المطلق باعتباره إرادة الله التى غدت أعز علينا من 
ذواتنا الخحدودة الفائية . 


. خطاب فى 5 أكتوير ه154 إلى الأميرة اليسابات‎ )١( 

(؟) خطاب فأول فيراير سئة ١5141‏ إلى شانو . 

(؟) خطاب ف 4 من أغسطس سئة 1148 وخطاب فى 18 أقسطس سنة 14 إلى 
الأميرة اليصابات . 


ست هرا سب 


تقو .م وتعقيب 


بداه شام فيه صوفية وفيه شاعرية 


وديكارت رجل مشبوب العاطفة متوفر العس متوقد الحماسة ؛ وهو 
مخاص صادق أمين لذات نفسدء ولا يسكر انفمالات النفس ولايستمكرها » 
ولسكنه يها بعد أن يطبمرها .٠‏ . لأنه يدرك أن الماطفة لها فىأغوار الطبيمة 
الانسانية مآرب خفية أحمق من أن تلثى برأى أو مذهب فى الفلسنة أو 

الأخلاق . 
فبو لايسكر شييًاً من الكل » ولسكنه يجند السكل لفاية الكل » 


وتحه بعذة نفسة هيمها إلى غاية الغاياثت ف عاطئة عقلية ؛ فى الناسئة ا؛وفى 
الشمعر ل وى الصوفية . 


أنه يجمل من معرفة الله أساسا لعرفة العالم» وأساساً للد والخير إطلاقاء 
ومحوراً للفضيلة » 9 قطبا تتجه إليه النفس » مجددة كل عناصرها ومدربة على 
د الإثمار » والطاعة ‏ بدافع من حبها وعرفامها مصدر الوجود وواهب 
العرفة وبارى الخير بإرادته الكاملة . 


وأن هذا الإتجاه , هذا الحكفاح , هذا الزحف المظليم لانفس الكاملة 
التحديد »َو رباط الفاقى الحدود بالعكون المدود: بل السقيقة الأبدية الوجود 
الى فى فق عين لوقت إرادة اطذير وإرادة الوجود . 

وانه ليحتمى ف الله من الشك » كا يحتمى فيه من تمرد الوثى الذى ينكر 
المجز ويسشر بالخبر والشر جميعاء كما بحتمى من تسايم الرواق الذى إن 


هو الا ثورة مثاوبة وسغط مخذيه الحكبر باء لله 


اهمأ سس 


أنه ليحد فى الله امتدادا للمحدود من طبيمته ولاقاصر من قدرته ؛ وركنا 
يسقطهم منه أن ينظر إلى ما تحرى فى السكون ولنفسه - لا ثائرا ولامستساءاً 
كمنكر أو ثائر س بل متجاوزا بوجدائه وعقله جميعا حدود ذاته إلى غير 
التناهى ولا الحدود ؛ فى كبرياء ظافر » حتى حين تحطم العاصقة الجائمة ذلاك 
امبئنسم الجسور » الذى ربط بين إرادة الأقدار وإرادته » إذ جءل من إرادته 
جزءا ذا سبب بالإرادة التى تسير كل ثىه وتسخره إلى غايتهاء بعد أن 
ظل الإنسان مسخرا للاقدار يعانيها ولا ينهمها مدذ غابر الأزمان . 


١ 


فعلى صخرة معرفة اله والإعان بهء وعن طريق <به والثناء فى ذلك 
الحب » يقي ديكارت بناء للفضيلة والأخلاق » هو بناء الحسكة الإنسائية فى 
أرقى ذراها العالية » ميث تتسانى على نفسها » بل على الءألى من صروف 
أقدارهاء فتحمل عبء نفسها متجبة في جهد إرادى حر متصل نحو ذلك 
السكمال الأسمى متحرية سبيله حتى تتمثله وتألفه ؛ غير ملقية تبعة المجن 
فيها ظلا على كاله » بل جاعلة من العجن مرقاة إلى الكمال » ومن مهاوى 
الملاك حافا إلى بارخ ذلاث الشأو البءيد . 


0 
وإذا لحق عذا -- من جبة الله ما قد حمل البعض على التمرد ؛ 
د كس بذاته وطبيمة. وقد ضحيت فى سبل كال الكل الذى لا يشيده 
عو » فأنانية يكسر من حدنها الإعان يحو هر السكمال الأسمى دررت غيره 
إعانا يطغى على هذا التمرد وعلى قصور الإدراك » بحيث ينقاب عرد المنسكار 
للستنسكر جهادا يزوده الاباء بزاد من الإحساس بمظم قدر السكيال الذى 


لاما سه 


يصل إايه الإنسان 15 كثر ت من حوله العائر والشراك » فإن النزوع إلى 
الكمال رغم هذه المزالق كلها لاش كأسمى وأجل : النزوع إلى السكمال كأنه 
مطلب ماسو رر غم بام الشعو ر بالنشكس و الضيف م( وز غم عام إدر الك بعل 


الفاية ووعورة السبيل » لمو أتمن من ال#كال المدرك دون طلب ودون نضال . 


4 


فالفضيلة هى هذا الجبد المتصل لإدراك الخير الأسمى الذى هو الع 
الأسعى ؛ ودوام ريه ثم الفناء فيه . والنظر حينئذ إلى العالم وما يجرى فيه؛ 
من سائح أو بارحم نار اومن إوحود إذائه وراء 11 هذه الظأواهر 3 ولغاية 
لإرادته 3 التى انصات بالإرادة الكبرى سه وراء ول الوجود الخدود . 


- 

وإنه بد كر يم ؛ جدير بانسائيق كرعة معتزة محريتها وبانسانيما) 
غير راضية دور:_ الكمال مطلبا وإن هان جهدا وسهل منالا ؛ جهد يتمثل 
فيه الجوهر الإلحى أساسا للمعرفة الحةة ولااق الحق» وصخرة تحتمى الإنسانية 
بها من زعازع الشك وأنواء الذوضى والتخاذل والإتحلال . 

نظامى لوقا 


مصر الؤديدة 


لاما ب 


رقم الإبداع بدار السكتب 55399 أسنة لاوا 


٠‏ مشاسيق الأنتسيق با لزيفريكيض الإخؤام 


لمصربهٍ 
1 


